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ET JEUX DE POUVOIR Analyses anthropologiques sur la santé, l'identité et le chamanisme au Népal et en Inde et discussion sur le pluralisme médical dans ces pays et au Québec 
Au sein de tous les systèmes thérapeutiques, les praticiens font face à une nécessité semblable: 
cele de voir et de montrer des choses que leurs patients ne sont généralement pas en mesure de 
découvrir eux-mêmes. Pour avancer dans la compréhension des maladies psychosomatiques ou 
socio-afectives, il faut comparer des façons diférentes de voir le monde en général et la maladie 
en particulier: cela amène à poser le problème de l'anxiété, de l'angoisse, de l'incertitude et de la 
certitude. 
Ce mémoire traite des certitudes, des identités et des diverses « visions du monde » qui sont au 
coeur des systèmes de connaissance thérapeutique. Il y est notamment question de la médecine 
ayurvédique et du chamanisme pratiqués en Asie du Sud (notamment au Népal et en Inde). Des 
comparaisons sont efectuées entre des conceptions et des pratiques thérapeutiques des groupes 
Curaute, Santal, Tamang et Tharu de ces deux pays. I s'agit de quatre groupes minoritaires qui 
sont souvent désavantagés dans des contextes politiques marqués par une augmentation des 
contacts interculturels. 
Une discussion sur la médecine pharmaco-technique nous amène en « Occident », plus 
particulièrement au Québec, et permet de metre la réflexion en perspective par rapport aux 
problématiques plus globales du « mythe du développement» et de l'idéal écologique d'un 
« développement viable». 
Il est abondamment question du discours et du regard qu'on jete sur la réalité et qui organisent les 
diférentes rationalités qui sont associées aux divers systèmes de connaissances thérapeutiques. 
Les thèmes de l'angoisse, de la responsabilité et de la conversation entre les divers acteurs de la 
scène thérapeutique permetent de jeter un regard éclairant sur les diférents systèmes étudiés. 
L'ensemble du mémoire constitue un plaidoyer pour le relativisme épistémologique dans un 
contexte de pluralisme médical. 
OOON- 
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ABSTRACT 
SPIRITS, THERAPEUTIC KNOWLEDGE 
AND POWER GAMES An Anthropological Analysis of Health, Identity and Shamanism in Nepal and India with a Discusion on Medical Pluralism and a Perspective from Quebec 
Within ail therapeutic systems, practitioners face a similar necesity: they must see and show things 
that their patients are usualy unable to discover by themselves. To develop a beter understanding 
of psychosomatic or socio-afective ilinesses, we must compare various ways of seeing inesses 
and the world in general. This leads us to investigate notions of anxiety, anguish, uncertainty and 
certainty. 
This thesis deals with the certainties, the identities and the various worldviews which underlie 
therapeutic knowledge systems. It focuses on ayurvedic medicme and shamanism in the context of 
South Asia (Nepal and India, in particular). Comparisons are made between the conceptions and 
practices of four minority groups from these two countries: Curaute, Santal, Tainang and Tharu 
These groups are often at a disadvantage in political contexts characterized by increasing 
intercultural contacts. 
Also included is a discussion of "pharmaco-technical medicine" as practiced in the "Western 
world" - in this case, in Quebec. With this added perspective it is posible to bring this discusion 
of medical paradigms and worldviews into a more global context of themes such as the 
"development myth" and the ecological ideal of "sustainable development". 
A major focus of this work is on the way we look at reality and talk about it, and how this relates 
to the rationalities associated with therapeutic knowledge systems. Concepts such as anguish, 
responsibility and conversation between the various actors of the therapeutic scene are used to put 
the diférent systems in perspective. The whole thesis supports the notion of epistemological 
relativism in a context of medical pluralism. 
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Antoine de Saint-Exupéry fait dire au Petit Prince: 
« On ne voit bien qu'avec le coeur; l'essentiel est invisible pour les yeux». 
Cete phrase résume l'essentiel de ce que j'ai à dire sur le plan philosophique. Mais pour bien en 
percevoir toute la portée dans une perspective anthropologique et médicale, c'est vers Michel 
Foucault que je me tourne: 
La médecine moderne E.] identifie l'origine de sa positivité à un retour, par delà toute théorie, à la modestie eficace du perçu. En fait, cet empirisme présumé repose non sur 
une redécouverte des valeurs absolues du visible, non sur l'abandon résolu des systèmes et de leurs chimères, mais sur une réorganisation de cet espace manifeste et secret qui fut ouvert lorsqu'un regard milénaire s'est arrêté sur la souffrance des 
hommes. [..1 au début du XIX siècle, les médecins ont décrit ce qui, pendant des siècles, était resté au-dessous du seuil du visible et de l'énonçable; mais ce n'est pas qu'ils se soient remis à percevoir après avoir trop longtemps spéculé, ou à écouter la raison mieux que 
l'imagination; c'est que le rapport du visible à l'invisible, nécessaire à tout savoir concret, a changé de structure..' 
Empirisme, raison, savoir. Ce sont là des ambitions légitimes mais trop souvent prétentieuses 
lorsqu'eles ignorent les réalités du coeur, qui a ses raisons bien à lui. La danse des émotions est et 
restera toujours partielement inexprimable, insondable et hors de portée du regard technico-
médical: la microscopie électronique et la résonance magnétique nucléaire (technologie du 
scanographe ou "scanner") ne pouront jamais rendre visible la profondeur des peines d'amour et 
le drame de certaines dificultés afectives et socio-économiques. 
Pour avancer dans la compréhension de la maladie et de la soufrance, il faut comparer des façons 
diférentes de dire et de voir le monde en général et la maladie en particulier: cela amène à poser le 
problème de l'anxiété, de l'angoisse,2 de l'incertitude et de la certitude. La santé, dans ce contexte, 
peut se définir en termes de tranquilité d'esprit ou de paix d'esprit. En fait on peut même parler, 
1 Michel FOUCAULT, Naissance de la clinique, Paris, Presses universitaires de France, 1963, p. VIII 
En me référant au dictionnaire Larousse (1998) et pour clarifier ce que j'entends par anxiété et angoisse, je précise que je 
retiens du concept danxiété l'idée qu'il correspond à de la peur et à un malaise éventuelement ressenti sur le plan 
corporel et accompagné d'un sentiment d'impuissance. Ainsi, par définition, rindividu anxieux ne sait pas ou ne peut 
pas diminuer son anxiété par ses propres moyens. J'utiliserai une vision plus existentiele de la notion d'angoisse, 
cele-ci m'apparaissant comme un phénomène identitaire par lequel l'individu est amené à remetre en question son rôle 
dans le grand jeu de la vie. A noter que dans cete vision, l'angoisse peut être accompagnée d'anxiété. En fait je vois 
l'angoisse comme une sorte d'anxiété existentiele. 
Mil 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -2- Richard Gendron, 2001 
dans un contexte chamanique, de paix avec les esprits.. Les jeux d'esprit - ou les jeux avec les 
esprits - sont des remèdes à l'angoisse, probablement parce qu'ils bousculent et réorganisent les 
certitudes ou les perceptions qui sont au coeur de nos identités. 
Dans les pages qui suivent, on verra que différentes certitudes et diverses « visions du monde » 
(adaptation de l'alemand Weltanschauungen) sont associées aux divers systèmes de connaissance 
thérapeutique. Cela est peut-être particulièrement remarquable dans le contexte du foisonnement 
ethnique et des bouleversements culturels du Népal et de l'Inde d'aujourd'hui. Je me pencherai 
donc sur quelques systèmes thérapeutiques traditionnels de ces deux pays, en essayant de tenir 
compte de la transformation de ces systèmes dans le contexte des changements techniques et 
sociaux qui se sont accélérés au cours du 20 siècle. 
Les changements dont il est question sont, notamment, l'intensification des activités agricoles, 
l'industrialisation, l'urbanisation, la bureaucratisation et l'institutionnalisation de la médecine 
ayurvédique, de la médecine pharmaco-techniqu& et de l'éducation scientifique. Le tout étant lié à 
une croissance de la population et à des migrations qui entraînent d'avantage de contacts 
interculturels dans des contextes politiques souvent désavantageux pour certains groupes 
minoritaires, dont les « ethnies tribales». 
Il pourrait être commode de désigner l'ensemble de ces changements par le terme « modernité», 
mais je préfère rejeter l'usage de ce terme galvaudé. On ne trouvera que rarement dans ces pages 
des références à la « modernité» (et aucune à la «post-modernité»), et si j'y traite du concept de 
« développement», ce n'est que pour soutenir l'entreprise de ceux qui veulent en finir avec 
l'idéologie arrogante qui l'a imposé, avec pour conséquence une mondialisation politico-
économique qui n'a pas fini d'entraîner oppression, polution, injustice et, comme Bibeau le 
suggère, son lot de problèmes de santé mentale dans une population de plus en plus « fragilisée ». 
J'ai choisi d'inventer ce terme pour caractériser le type de médecine qui est prédominant en Amérique du Nord, et 
notamment au Québec où rÉtat défraie les frais hospitaliers et les coûts d'une consultation chez les praticiens de cete 
médecine. Je précise les raisons de ce choix plus loin dans le texte. 
4 Dans un cahier spécial soulignant le 20 anniversaire de la revue Santé mentale au Québec, Gifles Bibeau parle du 
processus de mondialisation et de l'instabilité potentielement malsaine qui en résulte: 
Les ruptures fondamentales qui sont en train de se metre en place dans de nombreux secteurs de notre vie 
colective, à l'insu même des gens ( .. ) risquent d'engendrer rapidement une fragilisation chez un nombre 
croissant de personnes et de familes qui seront de plus en plus mal équipées pour faire face au nouveau monde 
dans lequel eles doivent vivre. 
cf Giles BISEAU, « Chaos d'une fin de milénaire. Modestes propositions pour aider à s'en sortir » 
dans Santé mentale au Québec, 1996, p. 68. 
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Contribuer à la dénonciation de ce malsain « jeu de pouvoir » idéologique est un des objectifs que je 
poursuis ici, notamment au chapitre IV - la contrepartie étant un plaidoyer en faveur du relativisme 
culturel et du pluralisme médical (chapitres II et VII). La notion de jeu, comme métaphore pour 
plusieurs aspects de la vie psycho-sociale, sera présentée et sa valeur épistémologique sera mise en 
évidence dans le contexte de l'analyse de systèmes thérapeutiques. En fait la notion de jeu, à 
laquele se trouvera notamment intégrée une réflexion sur l'identité des joueurs ou acteurs, se 
trouve au coeur du relativisme épistémologique qui m'amène à me porter à la défense du pluralisme 
médical. 
C'est dans ce contexte que je me pencherai sur le chamanisme pratiqué en Asie du Sud (notamment 
au Népal). Ceci sera principalement réalisé en efectuant, d'une part, quelques comparaisons entre 
des conceptions et des pratiques thérapeutiques des groupes Santal, Tamang et Tharu de l'Inde et 
du Népal (chapitres VI et VI) et, d'autre part, une comparaison entre ces pratiques thérapeutiques 
« tribales » et les pratiques ayurvédique et pharmaco-technique avec lesqueles eles interagissent ou 
contre lesqueles eles compétitionnent, et qui sont plus particulièrement encouragées par les 
autorités gouvernementales indiennes et népalaises (chapitre VII). 
La discussion sur la médecine pharmaco-technique nous ramènera en « Occident», et notamment 
au Québec où j'ai eu la chance de trouver une riche source de réflexion dans un numéro spécial de 
la revue Médecin du Québec, qui traitait du thème de la spiritualité.5 Comme je suis né et que j'ai 
vécu l'essentiel de ma vie au Québec, ce passage de l'Asie du Sud à l'Amérique me permet 
d'insérer des commentaires plus personnels qui, j'ose le croire, bonifient et situent le propos. J'ai 
ainsi tenté d'effectuer mes lectures et de rédiger mon texte en accomplissant une certaine 
introspection. 
J'efectuerai également, au chapitre VII, une analyse des enjeux de la transformation des systèmes 
thérapeutiques traditionnels sur les plans de la santé et de l'écologie, dans le cadre de la réflexion 
contemporaine sur le « développement viable». Là encore, je m'insère et m'investis 
personnelement dans le texte: sur la base de mes 15 ans de réflexion et de militantisme 
écologiques, c'est un peu ma propre angoisse que je confronte. 
Toute réflexion sur le pluralisme médical - et même toute analyse de n'importe quel système 
thérapeutique - est nécessairement liée aux problématiques plus globales du contact interculturel et 
Le Médecin du Québec, voL 33, numém 4, 1998. 
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du « développement » de la « science » et du « progrès». J'amorcerai donc ma démonstration par 
une réflexion sur la culture, la connaissance et le « progrès » (chapitre III et IV): après un coup 
d'oeil à la théorie des systèmes de connaissances dits « autonomes», je me pencherai sur le 
« mythe du développement » en me référant au passage à un important ouvrage de Paul Feyerabend 
(Adieu la Raison). 
Les thèmes de l'angoisse, de la certitude et de l'identité des «joueurs » reviendront régulièrement, 
alors qu'il sera abondamment question du discours et du regard qu'on jete sur la réalité. Comme 
on le « vera», les médecins, les psychanalystes et les chamanes jouent tous un rôle semblable en 
réponse à une nécessité bien simple: cele de voir, de montrer et de raconter des choses que leurs 
patients ne sont généralement pas en mesure de découvrir eux-mêmes. 
Nous reviendrons, pour finir, sur les diférentes rationalités qui sont associées aux divers systèmes 
de connaissances thérapeutiques. Cete courte réflexion s'articulera sous la forme d'une 
comparaison entre l'idéologie du progrès et de la maîtrise de la nature, qui sous-tend le système 
pharmaco-technique, et l'idéologie du maintien de l'ordre qui est à la base de systèmes indiens 
traditionnels comme le chamanisme et l'âyurveda (H.). Les questions de l'angoisse, de la 
responsabilité et de la conversation entre les divers acteurs de la scène thérapeutique permetront 
ultinement de jeter un regard éclairant sur les diférents systèmes thérapeutiques étudiés. 
MM 
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I. MÉTHODOLOGIE 
« La méthode, c'est le chemin après qu'on l'a parcouru. » 
Cete constatation de Granet, plus ou moins présentée en forme de boutade et citée par Dumézil,6 
est assez évocatrice de la « méthode » que j'ai employée pour écrire ce mémoire. Pour présenter 
cele-ci, j'évoquerai donc, dans un premier temps, quelques épisodes et tâtonnements de la petite 
histoire de mes études de maîtrise. 
Tout a commencé il y a un peu plus de 4 ans. Je désirais travailer sur le thème du 
« développement » dans une perspective interculturele qui intégrerait mon intérêt pour l'Asie du 
Sud, et je me suis inscrit au programme de maîtrise en sciences humaines des religions, à 
l'Université de Sherbrooke. 
En fait il serait peut-être plus juste d'indiquer que cet intérêt nous ramène en 1992, l'année de mon 
voyage au Népal. Il serait également pertinent d'ajouter que je suis assez actif, depuis 1986 
surtout, dans le mouvement écologiste québécois, et que cet engagement fait suite dans une certaine 
mesure au visionnement du film Gandhi, de Richard Atenborough, et à des lectures subséquentes 
sur le thème de l'action politique non-violente. Peu après mon retour du Népal, je suis retourné à 
l'Université Bishop pour étudier l'anthropologie et la politologie (j'y avais déjà étudié la biologie). 
J'y ai également suivi un cours sur l'hindouisme et un autre sur le bouddhisme. 
En 1997 j'ai lu, à peu près simultanément, deux ouvrages ethnologiques qui ont éveilé mon intérêt 
pour les phénomènes de possession et de chamanisme. Il s'agit d'un livre de Marine Carrin, 
Enfants de la Déesse: Dévotion et prêtrise féminine au Bengale (1997) et d'un ouvrage de Marc 
Gaborieau, Ni brahmanes ni ancêtres: colporteurs musulmans du Népal (1993). 
Le livre de Carin parle des Santal, un groupe ethnique qu'on retrouve surtout en Inde (notamment 
dans les états d'Orissa, du Bihar et du Bengale occidental) et celui de Gaborieau constitue une 
ethnographie des Curaute, une caste de musulmans des montagnes du Népal. Comme je 
m'intéressais à cete époque aux Tharu (un groupe ethnique dont j'ai côtoyé quelques membres lors 
de mon voyage au Népal), j'ai commencé à m'interoger sur certaines similitudes et diférences que 
je notais, de façon préliminaire, entre ces groupes. En lisant un peu plus sur le sujet du 
6 Georges DUMÉZIL, Entretiens avec Didier En bon, Paris, Galimard, 1987, p. 183. 
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Lui 
chamanisme, je me suis rendu compte qu'il existait de nombreux écrits sur le chamanisme des 
AMI Tamang du Népal. C'est ainsi qu'est née l'idée d'une comparaison plus systématique entre les 
Santal, les Tamang, les Tharu et les Curaute. 
Les Curaute constituent un groupe un peu distinct, car ils sont de religion islamique et ils s'insèrent 
plus volontairement et plus clairement dans le système des castes. Leur inclusion dans cete étude 
me permet cependant de traiter des trois principales religions de l'Asie du Sud, à savoir 
l'hindouisme, le bouddhisme et l'islam. 
Le choix des quatres groupes mentionnés permet également l'observation de phénomènes 
similaires dans trois des quatre principales familes linguistiques de l'Asie du Sud: les familes 
indo-européenne, tibéto-birmane et austro-asiatique sont représentées, la famile dravidienne étant 
la seule qui n'est pas incluse. 
En 1998, j'ai suivi à l'Université de Montréal un séminaire d'anthropologie médicale qui a stimulé 
ma réflexion et qui m'a permis d'articuler un peu plus les nombreux paralèles que j'entrevoyais 
déjà entre religion et science, entre chamanisme et médecine. C'est à cete époque que j'ai lu 
l'ouvrage de Sudhir Kakar, Chamans, mystiques et médecins: enquête psychologique sur les 
traditions thérapeutiques en Inde, qui venait tout juste d'être traduit de l'anglais en 1997. 
En Inde, les Tharu et les Santal sont considérés comme des « tribus répertoriées». Il s'agit d'une 
terminologie consacrée légalement en Inde, mais que je préfère remplacer par « ethnies tribales » 
pour accommoder à la fois le contexte indien et la situation socio-culturele de ces groupes au 
Népal. L'expression « ethnies tribales » peut s'appliquer aux Santal, aux Tamang et aux Tharu, 
mais non aux Cumule qui constituent une société avec castes et qui sont en cela plus représentatifs 
des populations majoritaires de l'Inde et du Népal. J'ai dû articuler un peu cete distinction entre 
« société avec castes » et « ethnies tribales», mais j'ai concentré mon atention sur ces dernières. 
J'ai ainsi lu de nombreux ouvrages traitant des ethnies tribales et de leurs systèmes médicaux. De 
plus, il est clair qu'on ne peut analyser les pratiques thérapeutiques des ethnies tribales sans se 
pencher sur le contexte religieux et médical du Népal et de l'Inde en général. C'est ce que j'ai fait 
dans cet ouvrage, avec pour résultat le chapitre V. 
J'ai laissé de côté l'analyse en profondeur des systèmes de castes, qui est probablement la question 
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qui a déjà été la plus étudiée par les anthropologues et les chercheurs qui s'intéressent à la religion 
en Asie du Sud. Dans le même ordre d'idée, j'ai largement ignoré la question de la pureté et de 
l'impureté malgré son importance sur le plan médical: ele est trop étroitement associée à la notion 
de caste. 
J'ai cependant poursuivi la réflexion sur la question du « développement » qui marque de façon 
déterminante la pensée médicale et politique, en Inde et au Népal bien sûr, mais également au 
Québec. Une précision s'est alors imposée: il n'est pas question de comparer le travail d'un 
chirurgien nord-américain qui, suite à un grave accident de la route, efectuerait l'amputation d'un 
bras, avec la démarche d'un chamane qui part à la recherche de l'âme de son patient. Ce qui 
m'intéresse, c'est plus particulièrement la problématique du lien «corps-esprit», c'est-à-dire la 
question de la prévention, du diagnostic et du traitement des maladies psycho-somatiques, et 
l'idéologie ou la mythologie qui prévaut dans divers contextes culturels en matière de catégorisation 
de ces maladies. C'est à ce niveau que se posent de façon particulièrement aiguë les questions du 
pluralisme médical, du relativisme culturel et de la nature même des connaissances et des sciences. 
Ainsi orientées en fonction de la problématique psychosomatique, mes lectures m'ont amené à 
porter une atention particulière aux questions relatives à l'identité - sexuée, ethnique et teritoriale - 
des chamanes, des prêtres et des possédés, en relation avec cele des esprits et des dieux. Un autre 
thème qui s'est imposé rapidement est celui de la dichotomie chaud/froid, qu'on retrouve 
notamment dans l'dyurveda et dans la théorie tantrique des canaux de circulation des souffles. 
L'existence d'une dichotomie os/chair, le recensement d'autres dichotomies et l'analyse de leurs 
relations m'ont suggéré un portrait d'ensemble idéologique basé sur la juxtaposition suivante: 
masculin/ féminin 
froid /chaud os /chair et sang 
stabilité! mouvement domestique/ sauvage. 
Je me suis ultimement employé, au fil de mes lectures, à vérifier la validité de ce « portrait 
d'ensemble», qui m'apparaît révélateur d'une Weltanschauung typiquement sud-asiatique. Ce 
travail ambitieux n'est pas complété, mais ce qui est devenu particulièrement clair, c'est que ces 
dichotomies - ou ces bipolarités7 - ne sont pas anodines. J'en suis arrivé à une démonstration, 
Une chose se définit toujours à la fois en fonction de ce qu'ele est et de ce qu'ele n'est pas. Ainsi la noirceur peut-ele 
être vue comme l'absence de lumière. L'opposition entre deux concepts n'est pas nécessairement absolue: on peut ainsi 
insérer, dans une dichotomie ou une bipolarité blanc/noir, des nuances de gris. 
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assez concluante il me semble, quant à l'importance de ces oppositions binaires et de leurs 
juxtapositions dans la structuration de certitudes et d'idéologies cohérentes. D'après moi, cete 
cohérence peut être cruciale lorsque vient le temps de luter contre la maladie et contre l'angoisse et 
l'incertitude qui l'accompagnent - ou qui la causent. 
Il importe de souligner une faiblesse majeure de la méthode que j'ai suivie: il s'agit essentielement 
d'un problème inhérent au fait que je ne suis pas retourné au Népal ou en Inde pour les besoins de 
cete étude et que je n'ai travailé qu'à partir des écrits d'auteurs qui ont effectué, eux, des 
recherches sur le terrain. Chacun de ces chercheurs a conduit ses recherches sous un angle 
diférent, aucun n'étant en mesure de rendre compte, dans ses ouvrages, de la totalité des systèmes 
de pensée du groupe étudié. De plus, je n'ai pas été en mesure de lire tous les ouvrages traitant des 
quatre groupes ciblés au départ, et il y a très peu d'articles ou de monographies traitant de deux 
d'entre eux (les Tharu et les Curaute). Par aileurs, il est impossible de lire tout ce qui a été écrit sur 
l'âyurveda, le tantrisme et les religions de l'Inde. Dans ce contexte, si je n'ai pas trouvé, au cours 
de mes lectures, de références à une dichotomie particulière, je ne peux pas déduire que cele-ci 
n'existe pas dans la tradition étudiée ou chez l'ethnie en question. L'absence de ressemblances ou 
de concordances dans les textes ne veut pas dire grand chose. Par contre, si je trouve des 
ressemblances, je peux amorcer un cheminement comparatif qui peux aler, si les données sont 
sufisantes, jusqu'à un choix entre l'une ou l'autre des possibilités suivantes: 
• la dichotomie, vue comme un trait culturel a fait l'objet d'une difusion: c'est-à-dire qu'ele a été 
transmise entre groupes ethniques: 
- l'origine n'étant pas identifiable, ou 
- l'origine étant identifiable à partir de textes anciens comme le Rgveda, par exemple; 
• malgré certaines ressemblances, la présence de la dichotomie se manifeste avec des diférences 
si marquées, d'un groupe à l'autre, qu'on serait porté à croire: 
- à une évolution indépendante, à partir d'une origine commune mais trop éloignée pour qu'il 
subsiste des évidences structurales ou linguistiques claires quant à l'origine (certains pensent, 
par exemple, que le chamanisme serait la première forme de religion de l'humanité et que 
toutes les autres religions, et à plus forte raison les formes de chamanisme qui subsistent, 
seraient le résultat d'une évolution à partir d'une seule religion primitive); 
- à l'apparition, purement au hasard, de dichotomies semblables chez deux groupes distincts 
(cete dernière possibilité ouvrant la porte à une hypothèse à l'effet que ces dichotomies 
dévoilent une caractéristique universele de la pensée humaine). 
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Dans la pratique, il m'a souvent été imposible de choisir de façon définitive entre ces posibilités. 
J'ai parfois indiqué, si possible, lesqueles sont envisageables ou plus probables. L'essentiel de 
mon propos n'est cependant pas là, mais bien au niveau de l'importance de ces dichotomies dans 
les processus thérapeutiques et constitutifs de l'identité des gens. Une de mes hypothèses de base 
est que cete importance est prouvée de façon particulièrement limpide lorsqu'une dichotomie ou 
encore mieux une juxtaposition de dichotomies combine une ancienneté indubitable et une large 
difusion faisant fi des familes linguistiques présentes en Asie du Sud. 
Ce survol de mon cheminement permetra au lecteur d'apprécier un peu la nature tortueuse, mais 
quand même systématisée, de ma « méthodologie». J'ai intégré à tout cela des éléments théoriques 
relatifs aux thèmes de la « connaissance » et du « mythe», en lien avec l'inévitable thème du 
langage, sans lequel ce texte et cete réflexion ne pouraient exister. 
Le lecteur trouvera en annexe des cartes de l'Inde et du Népal, avec la localisation des régions où 
vivent les principaux groupes ethniques dont il sera question dans ces pages. Ces cartes 
permetront de mieux situer le propos, qui nous entraîne dans un univers pluri-linguistique et multi-
ethnique d'une complexité un peu afolante. J'aurais moi-même souhaité parfois avoir recours aux 
services d'un chamane pour m'en remetre! 
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II. CONNAISSANCES, JEUX ET VISIONS DU MONDE 
Sur une planète ou les contacts interculturels sont de plus en plus nombreux, des disciplines 
comme l'anthropologie et la psychologie vivent de plus en plus à l'heure du relativisme culturel.8 
Le respect de la diversité culturele dans le domaine des sciences humaines est en efet devenu une 
exigence éthique de plus en plus pressante, et presque incontournable. Mais qu'en est-il des 
domaines de la science et de la technologie médicales,9 ces édifices philosophiques modernes dont 
les fondations semblent constituées par une expérimentation qu'on voudrait si rigoureuse qu'on 
parle parfois de sciences « exactes»? Pour répondre à cete question, je me penche dans ce 
premier chapitre sur des notions comme « connaissance » et « compréhension», qui constituent des 
repères importants pour le reste de la discussion. 
A. Théorie autonoinique de la connaissance 
Tabary a élaboré une théorie de la connaissance qu'il a qualifié d"c autonomique». Fondée sur la 
systémique, cete théorie comporte les éléments suivants (qui nous intéressent ici particulièrement): 
« La connaissance est relative, subjective et strictement utilitaire». Ele est particulière au sujet 
connaissant et aux événements vécus par ce sujet. 
- « La connaissance est un pari qui implique une décision d'acceptation du sujet connaissant 
puisqu'il n'y a pas isomorphisme strict entre objet et connaissance». Le sujet choisit donc une 
« façon d'être » qui constitue pour lui la « meileure approximation posible de l'événement à 
connaître».` 
Les aspects utilitaires et approximatifs de la connaissance sont également mis en évidence dans les 
lignes suivantes, tirées des Investigations philosophiques de Witgenstein. Il s'agit d'une 
8 Il ne faut pas confondre relativisme culturel et relativisme moral. Le relativisme culturel ne signifie pas qu'on doive être 
d'accord avec l'exploitation sexuele des enfants dans certains pays asiatiques, par exemple. Ce que le relativisme 
culturel afirme, grosso modo, c'est qu'il y a partout de la souffrance et de la violence et qu'aucune culture ne peut se 
présenter comme modèle universel sur le plan moral. 
9 Je fais ici la distinction établie par Eliul entre technologie et technique, la première étant considérée comme un discours 
sur la seconde (cf Jacques ELLUL, Le bluf technologique, Paris, Hachete, 1988, p. 12. 
10 Jean-Claude TABARY, « Cognition, systémique et connaissance » dans Andreewsky, E. et col., Systémique et 
cognition, Paris, Dunod, Colection Afcet Systèmes, 1991, p. 57. 
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discussion utilisant le jeu d'échec (comme métaphore) pour traiter du thème de l'explication: 
..on pourrait donner l'explication: « Ceci est le roi » ( .. ) Cete explication ( .. ) ne rensei-gne sur l'usage de la pièce que parce que la place avait déjà été préparée à cete explication. ( .. ) les mots: « Ceci est le roi » (ou « ceci se nomme « roi») ne sont une explication de mot que si celui qui apprend « sait ce qu'est une pièce du jeu». Donc s'il a déjà joué éventuel-
lement à d'autres jeux ou s'il a suivi « avec compréhension » la manière de jouer des autres, - et maintes choses de ce genre. Et ce ne sera que dans ce cas-là aussi qu'il poura deman-der pertinemment: « Comment ceci se nomme-t-il ? » - c'est-à-dire cete pièce-ci du jeu. Nous pouvons dire: seul peut poser une question sensée quant à la dénomination celui qui 
sait déjà en faire quelque chose." 
L'utilisation de la notion de « pari » par Tabary et le recours à la métaphore du jeu chez 
Witgenstein sont révélateur d'aspects importants de toute démarche épistémologique: 
l'approximation et la participation du sujet connaissant. On peut résumer en disant que pour 
apprendre, il faut déjà comprendre l'utilité de ce qui sera appris, et que pour comprendre, il faut 
observer. L'explication d'un phénomène ne saurait suffire à sa compréhension s'il n'y a pas eu, 
au préalable, l'observation d'un phénomène similaire dans un but semblable (ou, ce qui est mieux, 
la participation à un tel phénomène ou processus). 12 
Si le but n'est rien d'autre que de jouer en conformité avec les règles, il faut connaître ces règles de 
façon explicite ou chercher à les comprendre de façon intuitive, par l'observation. Dans le passage 
cité, Witgenstein nous dit que l'observation précède généralement la compréhension qui permet de 
passer à l'action en respectant les règles du jeu. 
Il n'est pas nécessaire d'être en mesure de formuler ces règles. De plus, pour participer au jeu, la 
11 Ludwig WITTGENSTEIN, Investigations philosophiques, traduction française par M. Klossowski, Paris, Galimard, 
1961, p. 129. La notion d'utilité, en lien avec le langage, mérite qu'on s'y arrête un peu. L'idée que « l'indigène nomme et conçoit seulement en fonction de ses besoins » a déjà été présentée comme étant caractéristique d'une 
mentalité « primitive » et utilitariste. Cependant, on a également souligné le fait que dans les sociétés 
industrialisées, le spécialiste est souvent indifférent aux phénomènes et au langage qui ne relèvent pas immédiatement 
de son domaine (cf Claude LEVI-STRAUSS, La pensée sauvage, Paris, Pion, 1962, p. 4). Il est important de bien voir comment la notion d'utilité permet de distinguer connaissance et information. On emmagasine parfois de l'information 
sur des sujets divers sans que cela ne constitue une connaissance des sujets en question : par exemple, il peut être 
socialement utile de « connaître» le nom de la capitale de la France, mais de pouvoir ainsi nommer Paris et de savoir 
qu'on y trouve la tour Eiffel ne constitue pas une connaissance de cete vile, mais bien une information comme une 
autre qu'on est susceptible d'oublier dès le lendemain si ele s'avère totalement inutile. Son utilité, ne serait-ce que dans 
le cadre de conversations mondaines, peut se limiter à démontrer aux interlocuteurs notre « connaissance » du sujet, si 
superficiele soit-ele, mais dans ce cas ce n'est pas Paris qui est connu autant que l'art de mémoriser un minimum 
d'information sur des sujets divers. 
12 On peut alors se poser la question : Faut-il remonter à l'infini? À celà je réponds que s'il peut y avoir, au départ, une 
curiosité désintéressée, il faut par contre que se manifeste un intérêt pour que de la compréhension ou de la connaissance 
soit générée. Il est clair qu'il peut y avoir, notamment durant l'enfance, une participation à un jeu sans questionnement 
sur le but ou sur les règles. Cependant, en général, la vie nous amène à observer et à questionner dans un but précis, et 
c'est seulement dans ce contexte utilitaire qu'on peut parler d'acquisition de connaissances. 
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connaissance (intuitive ou explicite) des règles ne suffit pas. Il faut d'abord et avant tout en 
comprendre le sens, l'intention : sur le plan social, il faut déceler, derrière les règles, les 
motivations. Dans le domaine légal, on dira parfois qu'il faut respecter l'esprit de la loi, et non pas 
- ou pas seulement - la letre. 
Le rôle d'une pièce et les règles qui le circonscrivent dans le jeu d'échec ne peuvent être comprises 
qu'en relation avec le rôle des autres pièces. Ceci nous amène à un autre élément important de la 
théorie deîabary: 
- Il a formation de systèmes de connaissances à partir de connaissances isolées: le sujet ne se 
contente pas d'accumuler des connaissances indépendantes, car en ce cas tout nouvel événement 
exigerait une démarche totalement originale d'analyse. À partir des similitudes entre événements 
ou connaissances ponctueles, le sujet construit des systèmes généraux en décidant du bien fondé 
de ses comparaisons (il y a également, par aileurs, une construction sociale des connaissances qui 
résulte de démarches subjectives des générations antérieures).13 À noter ici que les comparaisons et 
les systèmes qui en découlent s'élaborent très souvent sur la base de dichotomies. Celes-ci, en se 
juxtaposant, sont source de cohérence (j'y reviens dans les deux pages suivantes). 
Les systèmes de connaissance peuvent interagir (on parlera alors, par exemple, de relations 
interdisciplinaires ou intercultureles) et ily a des tentatives de formation de nouveaux systèmes de 
connaissance à partir de comparaisons entre des systèmes existants. Ce dialogue entre systèmes ne 
se fait pas toujours facilement ou harmonieusement, et il existe, comme nous alons le voir, une 
diférence paradigmatique entre deux types de systèmes. En me penchant sur cete diférence dans 
la section suivante, j'amorce en quelque sorte ma démonstration de l'importance des dichotomies 
dans la pensée. 
B. Systèmes techniques vs systèmes vivants 
Tous les systèmes14 ne fonctionnent pas de la même façon. Dans Autonomie et connaissance, 
Varela fait une distinction entre les systèmes soumis à la commande (tels les processus techniques) 
13 TABARY, op ci:., p. 58. 
14 La notion de système mérite une courte présentation. Ele est complexe parce qu'ele réfère à des entités diverses comme 
le système solaire, les écosystèmes, le système digestif et les systèmes informatiques. Ele est cependant assez simple 
en ce sens qu'ele est essentielement basée sur une continuité dans les relations entre les composantes du système: un 
système conserve en effet une certaine permanence structurele tout en étant éventuelement sujet à des entrées et des 
sorties de matière, d'énergie ou d'information. 
mm 
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et les systèmes autonomes (ce qui inclut notamment tous les systèmes vivants). 
- Nous connaissons bien la commande; ( .. ) quelque chose entre dans un processus, quelque chose en ressort. ( .. ) Le paradigme fondamental de nos interactions avec ce genre de systèmes est l'instruction, et les résultats insatisfaisants de nos interactions avec ces 
systèmes sont des erreurs. 
(... ) Le paradigme fondamental de nos interactions avec un système autonome est la conversation, et, lorsque ce genre d'interactions donne des résultats insatisfaisants, nous parlons d'incompréhension. '5 
La conception de meileurs systèmes techniques (et la technologie qui accompagne cete concep-
tion) implique un processus visant à identifier et à se débarasser de l'ereur. Le même type de 
rationalité se manifeste cependant dans d'autres sphères de l'activité humaine: on peut concevoir 
par exemple qu'au cours d'un conflit d'opinion avec un autre individu, chacun reste sur ses 
positions et ne cherche qu'à entraîner l'autre dans son jeu - sans en modifier les règles. En cas de 
refus de l'un, l'autre affirmera éventuelement « vous êtes dans l'erreur » au lieu d'affirmer 
simplement «je vous comprends mal». 
Cete dernière afirmation, cele de la « mécompréhension » (un terme emprunté à Schleiermacher16 
et que je préfère à « incompréhension») est beaucoup plus respectueuse de l'autre et de son 
autonomie comme sujet connaissant. Si les deux protagonistes fonctionnent vraiment sur la base du 
paradigme de la conversation, ils chercheront à se comprendre et non pas à identifier l'ereur chez 
l'autre. La contradiction appele alors la recherche d'une nouvele cohérence interne (réduction de 
la dissonance cognitive) tout autant que la recherche d'une cohérence externe (entente entre 
individus). En d'autres termes, le jeu se poursuivra à deux si les deux joueurs s'entendent sur 
certains paramètres. 
Ceci nous amène à un autre principe de la théorie autonomique de la connaissance: 
La validation des connaissances ne repose pas sur des vérités mais seulement sur la cohérence 
entre toutes les connaissances acquises. 17 
Cete cohérence est assez facile à obtenir sur la base de dichotomies: ainsi certains distinguent-ils le 
15 F.J. VARELA, Autonomie et connaissance: Essai sur le Vivant, Paris, Seuil, 1989, p. 8 
16 Voir la discussion de l'herméneutique chez Schleiermacher dans H.G. GADAMER, Vérité et méthode: Les grandes lignes 
d'une herméneutique philosophique, traduction de Wahrheit und Methode (1965), Paris, Seuil, 1996, p. 203. 
17 TABARY, op. cit., p. 59. 
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bien du mal ou la vérité de la fausseté sur la base d'une opposition fondamentale entre Dieu et 
Diable. Personnelement, je ne sais pas si quelqu'un peut avoir accès à la Vérité absolue, mais je ne 
crois pas que cele-ci soit contenue dans un livre ou même susceptible d'être énoncée par écrit. Je 
veux cependant insister sur l'idée qu'un univers de connaissances (univers psychologique ou 
culturel) est un système autonome. Il y a nécessairement une incommensurabilité avec l'ensemble 
des règles de fonctionnement d'un autre univers de connaissance. 
D'après moi, on en vient ainsi à réaliser l'absurdité de la notion d'ereur dans un domaine comme 
celui des relations mtercultureles: imaginons qu'un peuple africain géographiquement isolé ait été 
visité il y a plusieurs siècles par un joueur d'échec européen et ait inventé une autre façon de jouer 
aux échecs en utilisant les mêmes pièces sur le même damier. Ce peuple serait-il dans l'erreur? 
Absolument pas! Dans le même ordre d'idées, il est clair qu'il y a plusieurs façons de cohabiter et 
d'utiliser un même environnement la faune, la flore et le sol peuvent être utilisés et transformés de 
différentes façons d'un univers culturel à un autre, et des idéologies différentes émergent pour 
donner un sens et perpétuer certaines pratiques qui permetent l'adaptation à (mais parfois aussi la 
destruction de..) la société et l'environnement naturel qui la supporte. 
Ceci dit, il convient de bien situer la distinction entre système autonome et système technique. Je 
donne des instructions à mon ordinateur pour écrire ces lignes, et j'ai la ferme intention de 
contrôler le résultat, d'éviter les ereurs. Le système d'exploitation de mon ordinateur et le logiciel 
que j'utilise sont des systèmes techniques. Par contre je suis en quelque sorte en conversation avec 
un ou des lecteurs imaginaires ou présumés qui disposent d'une autonomie intelectuele, ce qui 
m'empêche de prévoir toutes les interprétations - et les objections - éventueles. Là j'ai afaire à des 
systèmes autonomes. Entre moi et le lecteur, il y a le langage, un système technique certes, mais 
qui dispose d'une certaine autonomie car il existe en dehors de mon contrôle et même en dehors de 
tout contrôle, notamment sous sa forme poétique. 
L'exemple du langage ilustre que la dichotomie entre système autonome et système technique n'est 
pas absolue. Ele constitue cependant, comme on le vera, une bipolarité qui nous permet de situer 
diférents systèmes thérapeutiques. 
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C. Rationalités et univers de connaissances 
Une démarche dite « rationnele » est un processus de modélisation à partir d'un système de 
relations qui constitue un « univers de connaissances». Les relations en question sont établies 
entre des concepts divers, dont certains qui sont considérés comme des « certitudes ». Ces 
dernières, structurées et prenant souvent la forme de mythes, se situent au centre des « univers de 
connaissances » : ce sont les fondations de l'édifice du « savoir » au sein d'un système culturel 
donné. Inévitablement, plusieurs de ces mythes apparaissent « irrationnels » aux yeux des 
membres d'une autre culture: ils ne sont pas vérifiables empiriquement et il arrive souvent qu'on 
ne tolère pas une remise en question de ceux-ci (de peur de voir l'édifice s'écrouler..). 
Ce besoin d'ancrage mythique, cete intolérance à l'incertitude varie bien sûr d'un individu à l'autre 
et, pour un même individu, d'une situation à l'autre. Pour certaines questions, on s'atend ainsi à 
des réponses satisfaisantes d'un type spécifique, alors que pour d'autres, on est prêt à accepter 
n'importe quele réponse.18 Comme on le verra à la section suivante, les « experts » sont parfois 
prompts à se satisfaire d'une réponse facile, par peur de l'incertitude et, surtout, de l'impuissance. 
En effet, l'exercice d'un pouvoir, le besoin de maintenir une position au sommet de la hiérarchie 
sociale implique un atachement plus prononcé (conscient ou non) à certaines valeurs situées au 
centre mythologique de « l'univers de connaissances » d'une société donnée. L'ensemble de ces 
valeurs centrales, de ces conceptions de ce qui constitue pour un individu ou un groupe « les 
fondements de l'univers tel qu'il est», sont ce que j'appelerai à l'avenir une vision du monde 
(traduction de l'Alemand Weltanschauung). Même si les contours d'une tele vision du monde 
sont parfois dificiles à identifier, je crois qu'on peut parler d'une vision du monde prédominante 
au sein d'une société donnée. À cet égard, on peut prendre note de la brève définition qui apparaît 
dans le glossaire d'un ouvrage de Howard, qui présente la vision du monde comme étant 
« l'orientation culturele de base des membres d'une société ».19 
Pour les ethnologues ou les historiens qui se sont penchés sur des cultures et des époques 
différentes, les visions du monde ou les orientations prédominantes ont pris des noms divers 
comme « magie», « religion», « idéologie», « science » ou même « modernité». I faut remarquei 
18 Voir A.W. KRUGLANSKI et D.M. WEBSTER, « Motivated Closing of the Mmd: "Seizmg" and "Freezing », dans 
Psychological Review, vol. 103, n° 2, 1996, p. 263-283. 
19 cf M.C. HOWARD, Contetnporary Cultural Anthropology, 3èm édition, HarpeiCoilins Publishers, 1989, P. 457. 
A noter cependant que le concept a aussi été utilisé en psychologie cf Bilgrave et Deluty 1998 
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que, quelque soit le nom qu'on lui donne, une vision du monde implique le recours à des 
dichotomies comme le bien et le mal, le vrai et le faux, le libéralisme et le socialisme, la 
connaissance et la superstition, etc. À retenir également le fait que cete orientation est toujours 
arrimée à des considérations pragmatiques de base (la vie quotidienne) ainsi qu'à des enjeux 
politiques, le tout se reproduisant par et dans les jeux des enfants et des grands. 
Cete métaphore du jeu occuppe une position centrale dans mon propos. J'y reviens notamment 
lors d'une discussion sur les similitudes entre « jeu » et « rituel » qui clôt la section V traitant des 
religions et des systèmes médicaux traditionnels. Il nous faut auparavant poursuivre la réflexion 
sur le relativisme culturel et le pluralisme médical, en lien avec des notions comme « mythe » et 
« idéologie». Ce sera l'objet du prochain chapitre. 
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IV. POUVOIRS, MYTHES, SANTÉ ET « DÉVELOPPEMENT » 
A. Médecine et mythe du progrès 
Depuis des siècles, on retrouve en Inde une grande diversité religieuse qui s'accompagne d'une 
diversité des pratiques thérapeutiques. Cete situation s'est encore complexifiée avec et depuis 
l'influence coloniale britannique et entraîne, particulièrement en milieu urbain, une compétition, 
une interfécondation et d'autres types d'interactions entre les pratiques et entre les systèmes de 
connaissance qui sous-tendent les pratiques médicales. Il arrive par aileurs que le tout 
« dégénère » en jeux de pouvoir comme ceux qui opposent depuis le début du siècle les tenants 
d'une vision « moderne » aux praticiens « traditionnels » au sein de la profession médicale 
ayurvédique.2° 
En Inde comme au Québec, l'idée de « progrès » se retrouve implicitement ou explicitement au 
coeur de biens des débats et on ne peut faire ici l'économie d'une critique de ce concept. Le mythe 
du progrès technique joue en effet un rôle structurant dans la pratique quotidienne du médecin 
omnipraticien. 
Cela a été ilustré dans un article de Wiliam Roe qui traite du traitement de l'asthme avec des 
médicaments bronchodilatateurs. Dans un article paru en 1984 dans la revue Perspectives in 
Biology and Medicine, Roe, un médecin à la retraite, a critiqué sévèrement l'utilisation de ces 
médicaments pour le traitement de l'asthme. Ayant obtenu de très bon résultats en traitant 183 
enfants asthmatiques sans médicaments, il a prouvé qu'on n'avait généralement pas besoin des 
bronchodilatateurs et il s'est demandé pourquoi on accorde aussi peu d'importance aux émotions, 
qui jouent un rôle crucial dans la genèse et le développement de l'asthme. 21  Il mentionne 
notamment le rôle nuisible de la peur lors d'une crise d'asthme et il souligne l'importance de 
20 En Inde, certains tenants de la « médecine occidentale moderne » ont demandé des explications de l'ayurveda dans les 
termes de la « science occidentale » ou du moins dans des termes compréhensibles par des gens ordinaires sans 
connaissance particulière des textes anciens. Charles Leslie fait remarquer avec justesse que cete exigence est aussi 
arrogante que cele que pourraient formuler des praticiens de l'ayurveda s'ils exigeaient que la médecine « moderne 
puisse être expliquée à des gens dépourvus de connaissances de base en science « moderne ». cf Charles LESLIE, 
« Interpretations of lilness : Syncretism in Modem Ayurveda » dans Pa:hs Io A3ian Medical Knowledge (C. Leslie et 
A. Young, eds), Berkeley, University of California Press, 1992, p. 189. Pour une évocation de débats semblables entre praticiens de rayurveda traditionnel et moderne, voir également Jean LANGFORD, « Ayurvedic Interiors: Person, 
Space, and Episteme in Three Medical Practices., dans Cultural Anthropology, vol. 10, n3, 1995, pp. 333-4. 
21 Wiliam ROE, « "Science" in the practice of medicine : its limitations and dangers., dans Perspectives in Biology 
and Medicine, vol. 27, n° 3, 1984, p. 397. 
Li 
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rassurer et de calmer le patient. 
Roe a suggéré dans son article que ses colègues qui prescrivaient (et qui prescrivent toujours, si 
on prend l'exemple du Québec) des bronchodilatateurs n'ont pas une atitude critique, mais qu'ils 
agissent à partir d'une perspective biaisée par leur réticence à admetre leur ignorance. Selon Roe, 
ses colègues préféreraient agir sur la base d'« hypothèses scientifiques » (plausibles, certes, mais 
non prouvées) plutôt que d'admetre leur ignorance. Loin d'être scientifique, leur atitude consiste à 
entretenir un mythe, celui du progrès, en traitant rituellement l'asthme à l'aide de 
bronchodilatateurs, ces substances issues de la « recherche scientifique » moderne. 
Le mythe, bien entendu, est en quelque sorte matérialisé ou prouvé par le soulagement à court 
terme des symptômes de l'asthme. Ce que ces médecins ne savent pas ou ce qu'ils refusent de 
savoir, c'est qu'ils pourraient agir autrement. Au lieu de se poser les bonnes questions, ils se 
contentent de réponses toutes faites qui relèvent plus de la bureaucratie et de la foi (foi en la 
« science»; confiance dans le jugement qui prévaut au sein de leurs colègues ou dans les processus 
de validation que la profession a mis en place) que de la thérapeutique ou de la prophylaxie. 
Dans la conclusion de son article, Roe constate la tendance de ses colègues et de l'humanité en 
général à « fabriquer» des mythes et suggère qu'on rebaptise l'homme moderne « Homo 
mythofabricans » 22 Roe affirme également que le milieu médical fonctionne à partir d'une 
philosophie faussée qui considère l'être humain comme rien de plus qu'une machine qui peut être 
comprise en termes mécanistes. En conséquence, selon lui, la profession médicale a contribué de 
façon significative à la déshumanisation de la société. Ici, Roe rejoint Charles Taylor: 
Patricia Benner a montré dans plusieurs ouvrages importants que la technologie médicale conduit souvent à négliger les soins qu'exige le traitement d'un patient en tant 
que personne possédant une vie propre et non pas en tant que site d'un problème technique. La société et le corps médical sous-estiment le rôle des infirmières qui 
apportent ce contact humain dont manquent les spécialistes enfermés dans un savoir 
technique?4 
22 W. ROE, op. cit., p. 399. J'ai repris la suggestion de Roc dans un texte publié icemment. cf Richard GENDRON, « Adieu la Raison, bonjour la vie. Discussion sur la technique, la connaissance et l'idéologie du progrès chez l'Homo 
hierarchicus mythofabricans » dans L'Autre de la technique: perspectives multidisciplinaires, sous la direction de 
Serge Cantin et de Robert Mager, Ste-Foy, Les Presses de l'Université Lavai et l'Harmatan, 2000, p. 274. 
23 W. ROE, foc cit. 
24 Charles TAYLOR, Grandeur et misère de la modernité, traduit de l'anglais par Charlote Melançon, Montréal, Belarnin, 
1992, p. 17 
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Si on prend l'exemple du Québec actuel, on remarquera que paradoxalement, alors qu'on a tout fait 
pour restreindre la masse salariale des infirmières (et des employés du secteur public en général), 
on continue à trouver des sommes colossales pour l'achat d'équipements hautement sophistiqués. 
Que penser lorsque la prescription de substances ne diminue pas, ou pas significativement, les 
problèmes qu'on souhaite traiter? Prend-on à la légère le fait que ces substances peuvent créer 
d'autres problèmes? Les équipements sophistiqués et coûteux comme les scanner, qui sont utilisés 
pour diagnostiquer, doivent-ils avoir la priorité sur les investissements dans les soins subséquents? 
Autant de questions complexes qui ne peuvent entraîner de réponses définitives. On y répond 
pourtant, implicitement et quotidiennement, par des pratiques et par des politiques et décisions 
budgétaires. 
J'ai afirmé, au début de cete section, que le mythe du progrès technique joue un rôle structurant 
dans la pratique quotidienne du médecin omnipraticien. Il faut préciser que les patients adhèrent 
souvent, eux aussi, à ce mythe. I y a environ 2 ans, j'ai assisté à une présentation publique, par 
des médecins, d'un nouveau médicament pour l'asthme. Devant plusieurs dizaines de personnes 
asthmatiques ou de parents d'asthmatiques, on a discuté des avantages de ce nouveau médicament, 
de ses limites et de son rôle complémentaire aux bronchodilatateurs. Pas un mot ne fut prononcé 
sur les aspects psychologiques de l'asthme, ni par les médecins, ni par les patients. 
Le fait que les médicaments bronchodilatateurs sont aujourd'hui encore prescrits à grande échele 
m'apparaît être un signe du manque d'information, d'intuition et de vision scientifiques d'une 
majorité de praticiens. Je crois que l'article et les résultats de Roe n'ont tout simplement pas connu 
la même difusion que les résultats de la recherche parmaceutique qui sont non seulement publiés, 
mais également transformés dans des annonces publicitaires qui vantent, auprès des médecins, les 
vertus de tel ou tel médicament. La quantité de publicité qu'on retrouve dans les revues médicales, 
et les échantilons gratuits que certaines compagnies ofrent aux médecins, ne laissent aucun doute 
quant à l'importance du marketing dans ce milieu. Mais qui paierait pour qu'on informe les gens 
afin de diminuer les ventes de bronchodilatateurs? 
Laissons de côté les aspects mercantiles du problème pour revenir à la question mythologique. En 
insistant dans son article sur la tendance de ses colègues et de l'humanité en général à « fabriquer» 
des mythes, Roe rejoint l'anthropologue G. Rist qui afirme que 
..à moins de reconnaître à la culture occidentale une caractéristique unique, qui la distinguerait radicalement de toutes les autres, il est nécessaire, du point de vue de 
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l'anthropologie, d'affirmer qu'ele ne peut se passer d'un ancrage mythique, c'est-à-dire 
d'un fondement constitutif qui échappe à sa propre définition du « réel » et du « rationnel » 
D'après Rist, le « mythe du développement » constitue un des fondements constitutifs de l'identité 
« occidentale>'. Ce mythe serait à la base d'un échafaudage théorique qui place les sociétés les plus 
industrialisées au sommet de « l'échele du développement». Cependant, il ne s'agit pas que d'une 
théorie ou d'un programme à caractère technique ou économique: le « développement » est en efet 
présenté par ses promoteurs comme une exigence morale: "..tout le raisonnement est suspendu à 
l'hypothèse selon laquele le "développement" metra efectivement fin à la misère des hommes. »26 
Cete opinion selon laquele « le progrès de la technique permetra à notre société de résoudre les 
problèmes qui l'assailent » est loin d'être prouvée et corespond selon Rist à une forme de pensée 
magique. 27  Il en va de même pour le préjugé favorable dont bénéficient plusieurs médicaments 
mis sur le marché par l'industrie pharmaceutique. Soulignons également que cete foi dans le 
progrès technique et scientifique prend une importance financière considérable dans le domaine 
médical, et peut être ilustrée par l'ampleur des colectes de fonds pour la recherche sur diverses 
maladies, dont le cancer, notamment. 28  De plus, cete foi a évidemment « l'avantage » de 
légitimer le fait que les initiés (les médecins) ont le droit exclusif de poser des « actes médicaux». 
Comme on le verra ci-dessous, cete « religion » ou idéologie est associée à d'énormes enjeux 
politiques et économiques, à la fois pour la profession médicale et pour l'industrie pharmaceutique. 
B. Enjeux idéologiques asociés â la médication et â l'alimentation 
Dans le numéro d'avril 1998 de la revue Le Médecin du Québec, la Ur Lucie Deshaies mentionne 
que la litérature médicale rapporte des miliers de cas de personnes qui ont guéri, sans 
25 G. RIST, « Le "développement" est-il rationnel? Un concept occidental à l'épreuve de la démarche interculturele », 
dans Ouelet, Fernand, Éd., Pluralisme et école Jalons pour une approche critique de la formation interculturele des 
éducateurs, Québec, Institut québécois de recherche sur la culture, 1988, p. 70. 
26 Ibid., p. 76. 
27 Ibid., p. 60. 
28 On peut d'aileurs considérer que des organisations comme l'Église et la Société canadienne du cancer sont à toutes fins 
pratiques devenues des compétitrices qui doivent tenter d'atirer les bonnes grâces des « fidèles »donateurs - ces 
derniers étant, comme les êtres humains de tous les temps, confrontés aux inévitables problèmes sociaux et 
philosophiques qu'entraînent la mort et la maladie. 
p  
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médicaments, de cancers et d'autres maladies graves.29 Pour les biologistes, il semble assez clair 
que les émotions peuvent influencer l'état de santé. La psychoneuroimmunologie explique ainsi ce 
genre de phénomène: l'anxiété ou la colère pouraient, par une suite de modulations hormonales, 
diminuer l'immunité du corps humain et rendre l'organisme plus vulnérable aux infections, aux 
alergies, aux cancers et à l'arthrite, par exemple.30 
Étant donné qu'on connaît de mieux en mieux les liens entre psychologie et immunologie, 
pourquoi la profession médicale n'admet-ele pas et n'intègre-t-ele pas résolument dans sa pratique 
l'idée que « l'esprit» puisse causer la maladie autant que la guérison? 
La question est complexe, mais on peut avancer qu'un médecin qui prescrit une substance 
approuvée par son ordre professionnel peut toujours se défendre en cas de poursuite, alors que 
celui qui suggérerait de la relaxation, du calme et de la « pensée positive » risquerait de passer pour 
un charlatan. 
Par aileurs, le rythme effréné du « progrès » technique ne laisse pas toujours aux médecins le 
temps de chercher lucidement des réponses à des questions qui touchent à la philosophie même de 
leur pratique. De plus, ce « progrès » ne semble-t-il pas offrir l'espoir de solutions définitives 
aux pires maladies (comme les cancers) tout comme il a permis des victoires décisives contre la 
tuberculose et le goitre, par exemple? 
Pour répondre à cete question, jetons un coup d'oeil au traitement médiatique des résultats de la 
recherche médicale. À la télévision de Radio-Canada, dans la soirée du 4 mai 1998, on a fait état 
d'un médicament prometeur qui faisait disparaître, de manière particulièrement efficace, les 
tumeurs de rats de laboratoire. Le ton général du reportage était généralement optimiste, bien 
qu'un court extrait d'une entrevue avec un chercheur nous apprenait qu'il est fréquent que des 
substances soient très efficaces chez le rat, mais non chez l'homme! Plusieurs des principales 
agences de presse (AFP, AP, Reuter) ont retransmis le même message dans des centaines de 
journaux à travers le monde, dont le quotidien La Presse qui a fait paraître, en première page de 
son édition du 5 mai, le début d'un article intitulé: « Percée importante dans la recherche contre le 
cancer». 
29 Lucie DESHAIES, « L'âme au coeur de l'homme » dans Le Médecin du Québec, voL 33, n'4,1998, p. 45. 
30 Ibid., p. 46 
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Ce même journal nous parlait, en mars 1998 du Gemzar, un « nouvel espoir » pour luter contre le 
cancer du pancréas.3' Ce traitement chimiothérapeutique entraînerait cependant une légère chute 
des cheveux chez 15% des patients et une baisse du nombre de globules blancs chez 63% des 
patients! On apprenais également dans l'article que le tabagisme serait responsable de 30 à 40% 
des cas de cancer du pancréas. 
On notera ici trois faits indéniables. Le cancer afecte encore beaucoup de gens; il ne semble pas y 
avoir de remèdes absolument eficaces et sans efets secondaires dans l'arsenal pharmacologique et 
il est clair que de nombreux cancers peuvent être reliés au tabagisme ou à l'alimentation. 
Les sociétés occidentales continuent cependant à investir massivement dans la recherche de 
nouveaux remèdes en négligeant la prévention. Il faut donc qu'apparaissent dans les médias, de 
temps à autre, des « nouveles » faisant état des résultats de la recherche: au Canada seulement, 
c'est 150 milions de dolars qui sont consacrés annuelement à la «recherche sur le cancer ».32 Ce 
chiffre comprend probablement l'ensemble des sommes investies ou dépensées 3  par les 
entreprises privées, par les gouvernements et par les organismes de charité tels que la Fondation 
canadienne du cancer. I serait dificile de justifier de teles sommes - surtout la portion provenant 
de sources publiques ou philanthropiques - si il n'y avait pas un espoir! Il ne faut pas oublier, 
par aileurs, que ce montant ne comprend pas les sommes qui sont dépensées annuelement pour 
traiter les cancéreux, sommes qui doivent largement dépasser les 150 milions dépensés pour la 
recherche.34 
Cependant, on ne trouvera nule part une estimation sérieuse des économies qu'on pourait peut-
être réaliser en utilisant moins de médicaments (le Gemzar coûte plus de 1,000$ par mois) et en 
formant les médecins pour mieux écouter les patients. Évidemment, aucune compagnie 
pharmaceutique n'investira dans des études sur le « pouvoir naturel de guérison » ou sur des 
pratiques thérapeutiques basées sur un simple réajustement de l'alimentation. 
31 Journal La Presse, édition du 12 mars 1998, p. D-15 et édition du 15 mars 1998, p. C-3. 
32 Le Droit, 26 janvier 1998, p. 4 
33 1 s'agit d'un investissement pour les entreprises privées qui espèrent que les recherches mèneront à l'utilisation d'une 
ou l'autre des substances pour lesqueles eles détiennent un brevet. Pour ce qui est de l'argent des gouvernements et des 
organismes de charité, on pourrait débatre de l'idée qu'il s'agit non pas d'un investissement, mais bien d'une dépense 
qui pourrait d'aileurs être plus fructueuse pour la société si ele était plutôt effectuée dans le domaine de la prévention. 
Imaginons maintenant les sommes reliées au traitement et à la recherche sur le cancer aux États-Unis, et ajoutons-y le 
SIDA, les maladies du coeur, la paralysie cérébrale, etc. 
Eïci 
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Il serait cependant simpliste de penser qu'il y a une sorte de conspiration capitaliste faisant en sorte 
que l'industrie pharmaceutique réussit, grâce à une quelconque connivence avec les médecins, à 
favoriser le recours aux médicaments comme moyen de lute contre les maladies. L'usage des 
médicaments corespond également à une atitude de la part des patients, qui veulent généralement 
un soulagement rapide. Ce qu'il faut retenir ici, c'est que l'idéologie du progrès et la confiance 
dans la recherche et dans le pouvoir des médicaments sont partagés par les patients, les médecins et 
les chercheurs. 
Fait à noter, cete idéologie n'a rien de scientifique en soi, et ele ne domine pas partout dans le 
monde. Ainsi, selon Nichter, les vilageois kanarais (le Kanara est un district du Karnataka, un des 
états de l'Union indienne), s'enquièrent très fréquemment auprès des médecins (qu'ils soient de 
pratique ayurvédique ou « alopathique») des aliments qui doivent être évités ou pnvilégiés.35 Les 
praticiens de l'ayurvéda, quant à eux, considèrent la diététique comme une composante primordiale 
de leur science. Lors d'une étude ethnologique réalisée dans un autre état du sud de l'Inde (le 
Tamil Nadu), un praticien ayurvédique a ainsi cité en sanskrit un dicton révélateur: « A disease is 
cured without medicines by regimen alone. But not by even hundreds of medicines if one lacks 
regimen »36 Ainsi constate-t-on qu'en Inde, le recours aux aliments pour rétablir l'équilibre 
somatique (et psychique) est une atitude bien ancrée dans le discours sur la maladie, et cela se 
vérifie même dans la pratique « alopathique», comme l'étude de Nichter l'a démontré. 
C. Mythe du développement, hiérarchie et anarchie 
Selon Feyerabend, la science 
..est beaucoup plus proche du mythe qu'une philosophie scientifique n'est prête à l'admetre. C'est l'une des nombreuses formes de pensée qui ont été développées par l'homme, mais pas forcément la meileure. La science est indiscrète, bruyante, insolente; ele n'est essentielement supérieure qu'aux yeux de ceux qui ont opté pour une certaine idéologie..37 
5 Mark NICHTER., • The Layperson's Perception of Medicine as Perspective into the Utization of Multiple Therapy 
Systems in the Indian Contexi», dans Social Science and Medicine, vol. 14B, 1980, p. 229. 
36 Gananath OBEYESEKERE, « Science, Expenmentation, and Clinical Practice in Ayurveda » dans Paths 10 Asian Médical Knowledge , C. Leslie et A. Young, eds, Berkeley, University of California Press, 1992, p. 168. 
37 Paul FEYERABEND, Contre la méthode Esquisse d'une théorie anarchiste de la connaissance, Paris, Seuil, 1979, 
p. 332. 
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La nature idéologique ou mythologique des expressions « progrès » et « développement » est 
__ étroitement associée à la polysémie de ces expressions. Il en découle que l'hypothèse selon 
laquele le « développement » metra fin à la misère des hommes est tout aussi impossible à 
démontrer que son contraire. Que faut-il comprendre, en efet, lorsqu'on nous parle d'un pays 
« en voie de développement»? Le processus est-il donc terminé dans certains pays? Pourquoi 
est-ce qu'on « n'arête pas le progrès»? 
Une mythologie, comme une idéologie, ne se présente jamais à nous d'une façon claire, limpide et 
explicite: « La nature d'une idéologie est de dissimuler sa nature d'idéologie ». De plus, il faut 
bien voir que les termes « idéologie » et « mythe » n'impliquent pas nécessairement une référence 
aux idées de tromperie ou de fausseté. Sous la lorgnete de l'analyse historique, les mythes 
peuvent s'avérer vrais ou faux, en partie ou en totalité, mais ils demeurent des mythes en ce sens 
qu'ils structurent la pensée, l'action et le pouvoir. 
Lévi-Strauss résume bien cete perspective dans Anthropologie structurale: 
la valeur intrinsèque atribuée au mythe provient de ce que ces événements, censés se dérouler à un moment du temps, forment aussi une structure permanente. Cele-ci se rapporte simultanément au passé, au présent et au futur. Une comparaison aidera à préciser cete ambiguïté fondamentale. Rien ne ressemble plus à la pensée mythique que l'idéologie politique. Dans nos sociétés contemporaines, peut-être cele-ci a-t-ele seulement remplacé cele-là. Or, que fait l'historien quand il évoque la Révolution française? Il se réfère à une suite d'événements passés, dont les conséquences lointaines se font sans doute encore sentir à travers toute une série, non-réversible, d'événements intermédiaires. Mais, pour l'homme politique et pour ceux qui l'écoutent, la Révolution française est une réalité d'un autre ordre; séquence d'événements passés, mais aussi schème doué d'une eficacité permanente, permetant d'interpréter la structure sociale de la France actuele, les antagonismes qui s'y manifestent et d'entrevoir les linéaments de l'évolution future.39 
Comme la Révolution française, le « progrès » a une histoire, cele des découvertes scientifiques et 
des inventions techniques. Mais ce qui m'apparaît plus fondamental est que la mythologie du 
progrès ou, en d'autres termes, l'idéologie du « développement », légitimise le pouvoir des 
économistes, des ingénieurs et des autres « experts » censés maîtriser le jeu des échanges 
commerciaux qui, de pair avec les sciences et les techniques, se complexifient à un rythme 
frénétique. 
38 0. REBOUL, Langage et idéologie, Paris, Presses universitaires de France, 1980, p. 23. 
Claude LÉW-STRAUSS, Anthropologie structurale, Paris, Pion, 1958, p. 231. 
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Ces « experts » s'imaginent être les détenteurs d'une « meileure connaissance » - ou du moins 
prétendent-ils y avoir accès (un expert n'a pas nécessairement la réponse, mais si on lui donne un 
contrat suffisamment lucratif, il va vous en trouver une). Plus ou moins consciemment, ils 
définissent le cadre utilitaire de la « Raison », c'est-à-dire les règles d'un jeu au sein duquel ils 
s'inscrivent résolument en adhérant à cet objectif ultime qu'est le « développement». 
Si on accepte le principe que toute idéologie cherche à légitimer, de façon rationnele, une 
hiérarchie et un pouvoir,40 il est tentant de ne voir dans tout cela que des joueurs passés maîtres 
dans l'art de manipuler les rois, les reines, les cavaliers et les tours et qui tiennent à ce que le jeu 
d'échec se déroule dans les règles et, conséquemment, à leur avantage. L'utilisation de règles 
diférentes apparaîtrait en efet comme une hérésie inqualifiable. 
Je ne peux m'empêcher d'atirer ici votre atention sur un article remarquable (et remarqué)4' 
d'Arun Agrawal qui discute de la présumée distinction entre la « connaissance indigène » et la 
« connaissance occidentale». Agrawal conclue son article par ce plaidoyer: 
.more significantly, I argue for the recognition of a basic political truism. Necessarily anchored in institutional origins and moorings, knowledge can only be useful. But it is useful to particular peoples. Specific stratégies for protecting, systematizing, and 
disseminating knowledge wil benefit diférent gmups of people in diférent ways.42 
C'est dans le même ordre d'idées que Feyerabend nous invite à dire adieu à la Raison: il établit en 
effet une distinction entre la Raison, un projet universaliste, et la multitude des raisons qui 
gouvernent la vie socio-culturele des humains. Le relativisme culturel - ou plus précisément le 
relativisme épistémologique qui en découle - amène ainsi à accepter de vivre dans un univers de 
connaissances sans centre ou point d'ancrage fixe. Cete vision anarchique de la connaissance 
n'est pas pour plaire à des corporations professionneles comme celes qui, en Amérique du Nord, 
régissent la pratique médicale. Nombreux sont les membres de ces organismes qui metront de 
l'avant l'idée que c'est le « développement de la médecine » - et non pas surtout de l'hygiène - qui a 
entraîné une diminution de la mortalité infantile et un accroissement de l'espérance de vie. N'y 
aurait-il pas lieu d'en déduire que, comme on ne peut pas prolonger indéfiniment la vie humaine, il 
faudrait maintenant songer prioritairement à en améliorer les aspects sociaux et spirituels? 
40 cf REBOUL, op. ci:., p. 24-25. 
41 L'article en question a suscité de nombreuses réactions qui ont été publiées dans les numéros subséquents du buletin 
indigenous Knowledge and Development Monitor. 
42 A. AGRAWAL, « Indigenous and scientific knowledge : some critical comments », Indigenous Knowledge and 
Development Monitor, vol. 3, n 3, 1995, p. 6. 
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D. Soma, psukhê, polis, oikos et spiritus: quelques repères en anthropologie médicale 
L'environnement biologique (Gr. oikos pour « maison », d'où « écologie »), l'environnement 
socio-politique (Gr. polis), le corps (Gr. soma) et l'esprit (Gr. psukizê) d'un individu constituent 
un complexe réseau d'interactions qui rend dificile l'interprétation de l'afliction ou de la maladie. 
Dans bien des cultures, on retrouve également un cinquième facteur, à savoir l'influence d'un 
monde spirituel composé d'esprits généralement invisibles (Gr. pneumo - Lat. spiritus). 
Selon Foster et Anderson, il existe au sein de l'ensemble des sociétés humaines trois types de 
théories fondamentales sur les causes des maladies: 
- les théories personnalistes, metant en cause des agents comme des sorcières ou des esprits 
malveilants; 
- les théories naturalistes, qui expliquent l'afection en termes impersonnels (les produits toxiques 
ou les virus, par exemple, n'étant pas pourvus de malveilance personnele envers leurs 
victimes); 
- les théories afectives, qui supposent que les expériences émotionneles causent des maladies.43 
Le chamanisme relève du premier type. La médecine pharmaco-technique est surtout alimentée par 
des théories naturalistes (ex: manque d'iode entraînant le goître, virus et bactéries causant de 
nombreuses maladies). La médecine ayurvédique est surtout basée sur une théorie naturaliste, 
mais comporte aussi de nombreuses références aux émotions (et parfois aux démons). La 
psychanalyse fait également usage de théories afectives. 
On retrouve en anthropologie médicale un courant axé sur l'utilisation de la théorie naturaliste dans 
une perspective écologique. Tout en m'inscrivant dans ce courant pour situer plusieurs de mes 
interprétations et une bonne partie de mon questionnement, je me penche plus particulièrement, 
dans cet ouvrage, sur les théories personnalistes et afectives afin d'élaborer un discours sur le 
pluralisme médical et sur le relativisme épistémologique. Je suis ainsi plus près de l'approche 
sémiologique utilisée en anthropologie médicale par Bibeau, par exemple. Cete approche, qui se 
penche sur les « systèmes de signes, de sens et d'action», fait notamment appel à l'idée qu'il y a 
Foster et Anderson sont cités dans le livre de Conrad P. KOTI'AK, Peuples du monde Introduction à l'anthropologie 
culturele, Montréal, CheneièrelMcGraw-Hil, 1998, p. 263-4. 
44 Voir notamment le livre d'Ann McELROY et Patricia K. TOWNSEND, Médical An:hropology in Ecological Perspective, 
2 édition, Boulder, Westview Press, 1989, 453 p. 
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des « structures de récurence » au sein de ces systèmes.45 C'est une notion similaire que j'utilise 
en parlant de juxtaposition de dichotomies. 
J'aimerais proposer ici un schéma (tableau 1) qui permet d'ilustrer la typologie de Foster et 
d'Anderson tout en résumant ma propre conception des problématiques médicales en 
anthropologie. J'ai inclus le monde des esprits (symbolisé par le Lat. Spiritus, plus près du français 
actuel que le Gr. pneuma) à mi-chemin entre les facteurs psychologiques et sociaux car si les 
individus et leurs entourages y croient, ils font efectivement partie des gens et de leurs sociétés. 
Tableau 1 - Facteurs composant ou influencant la santé d'un individu 
Facteurs internes Facteurs externes 
Facteurs psycho-sociaux psukhê Spiritus polis 
Facteurs physiques soma oikos 
Le tableau 1 résume mon point de vue tout en permetant, je crois, de rendre compte avec une 
certaine objectivité de la vision des individus qui croient aux esprits, vu que ceux-ci peuvent à la 
fois être situés à l'extérieur ou à l'intérieur, en cas de possession. Cependant, la division entre les 
mondes physique et psycho-social ne corespond pas nécessairement à une catégorie utilisée par 
ces gens, et même si c'était le cas, les esprits peuvent être perçus comme appartenant à un autre 
monde plus ou moins imbriqué dans le monde perceptible par les gens ordinaires, monde qu'ils 
influencent à tous les niveaux. 
Je continue l'élaboration du modèle présenté au tableau 1 en postulant la possibilité d'influences 
directes sur l'un ou l'autre des facteurs internes par n'importe lequel des quatre autres facteurs. 
J'obtiens ainsi divers scénarios ou chaînes relationneles plus ou moins longues. Au tableau 2, j'en 
ai retenu certaines que j'ai classées en fonction de la typologie de Foster et Anderson 
Tableau 2- Chaînes relationneles de processus influencant la santé humaine 
théories personnalistes spiritus -> soma ou spiritus -> psiskhê ou spiritus -> psukié -> soma 
théories naturalistes oikos -> soma ou polis -> oikos -> soma 
théories afectives polis -> psukhê ou polis -> psukhê -> soma ou oikos -> polis -> psukhê 
ou oikos -> psukhê ou psukhê -> soma ou oikos -> polis -> psukhê -> soma 
cf Elen CORIN, Gifles BIBEAU et Elizabeth UCHÔA. « Éléments d'une sémiologie anthropologique des troubles psy-
chiques chez les Bambara, Soninké et Bwa du Mali » dans Anthropologie et Sociétés, vol. 17, n' 1-2, 1993, p. 128. 
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Ce qui m'intéresse ici c'est de montrer que dans le cadre d'une théorie afective, on peut envisager 
diverses sources d'expériences émotives causant la maladie. La relation « psukhê -> soma » 
représente une causalité affective simple de type psycho-somatique. De façon générale, 
l'enchaînement « polis -> psukhê -> soma » m'apparaît particulièrement important en ce sens qu'il 
exprime la possibilité d'émotions pathogènes associées aux interactions avec d'autres individus (un 
stress d'origine sociale, en somme). Pour les besoins de discussions futures, cete chaîne portera 
le nom de théorie socio-afective ou socio-psycho-somatique et ce qu'ele représente sera considéré 
comme une causalité socio-affective. Je souligne que l'utilité de cete théorie relationnele ne se 
limite pas à expliquer certaines maladies, mais ele peut également servir à situer certains processus 
de guérison comme la psychanalyse. Par aileurs, pour quelqu'un qui ne croit pas ou qui accorde 
peu d'importance à l'existence d'un autre monde peuplé d'esprits, le chamanisme peut apparaître 
comme un processus thérapeutique socio-afectif. 
Je crois que dans le contexte écologique actuel, notamment en Inde et au Népal, il est capital 
d'envisager des processus de rétroaction par lesquels une détérioration de l'environnement entraîne 
un stress sur le système social qui peut se détériorer au point où ce dernier est en rupture 
d'équilibre avec l'environnement dont il dépend. On a alors un processus cyclique (oikos -> polis -> 
oikos -> etc., où "->" prend la signification d'une influence négative) qui génère un stress 
éventuelement pathogène (..polis -> oikos -> polis -> psukhê -> soma). Je pense ici, par exemple, à 
une surpêche ou à une surexploitation de la forêt entraînant des problèmes sociaux, comme un 
chômage dévalorisant pour l'individu. Je parlerais alors d'une théorie éco-socio-affective. Bien 
entendu, s'il n'y a plus aucun moyen de subsistance et que la survie est menacée, on a afaire à une 
théorie naturaliste mais on peut se paser de théorie et se contenter de parler de famine, comme 
dans l'Afrique sub-saharienne. 
Il m'apparaît également utile de nommer deux des enchaînements envisagés au tableau 2 au niveau 
des théories naturalistes. Le premier et le plus simple (oikos -> soma) peut être ilustré par des 
maladies comme le paludisme ou par une infection due à la contamination de l'eau de 
consommation par des bactéries, par exemples des coliformes fécaux. Je me contenterai en ce cas 
de parler de causes natureles de la maladie. On constate également, dans plusieurs parties du 
monde, des activités humaines entraînant une détérioration de l'environnement avec des 
conséquences nuisibles à la santé (polis -> oikos -> soma). Un exemple sans équivoque serait 
constitué par une polution par des produits cancérigènes issus de la chimie de synthèse et 
inexistants à l'état naturel. Ce type d'enchaînement causal intègre des dimensions technique et 
Éazs d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -29- Richard Gendron, 2001 
politico-socio-économique et je parlerais alors de dimensions ou de facteurs socio-écologiques, ou 
simplement de problèmes dûs à la détérioration de l'environnement, cete détérioration n'étant pas 
perçue comme strictement naturele. 
Chacune de ces théories comporte, au niveau explicatif, des avantages et des désavantages sur 
lesquels nous reviendrons brièvement en conclusion. Cependant, une mise au point s'impose. 
Comme toute culture, la nord-américaine excele sur certains plans: il y a un aspect majeur de la 
médecine occidentale sur lequel on peut porter un jugement à peu près incontestable: c'est le niveau 
de sophistication et de précision de la chirurgie et, dans une large mesure, le niveau d'eficacité de 
cete technique basée sur une théorie naturaliste. On peut aujourd'hui faire des transplantations 
cardiaques, faire des greffes de reins, et même ouvrir et refermer une boîte crânienne avec des 
séqueles relativement mineures. 
La médecine nord-américaine n'est pas parfaite pour autant et ele ne peut certainement pas 
prétendre de façon exclusive à une légitimité scientifique ou se réclamer d'une approche strictement 
scientifique. Nul ne l'a peut-être afirmé mieux que Meyer: 
Dans son aspiration à ce qui définit la science, le discours médical moderne se veut objectif et indépendant. Cete conception ou plutôt ce désir, fait que la médecine ne s'analyse ele-même qu'en termes de découvertes, de progrès intrinsèques et d'évaluations quantitatives souvent confiées à des branches spécialisées dont la valeur scientifique est d'autant plus 
grande que les conditions d'exercice sont plus proches de celes du laboratoire. Or, et c'est là sa particularité et son déchirement, la médecine par sa raison d'être et son objet, s'inscrit dans un réseau de facteurs non scientifiques qui l'empêchent constamment de se tenir en ce 
point idéal. De plus, sa « densité scientifique » varie considérablement selon que l'on jete la 
sonde en l'un ou l'autre des différents lieux ou s'exerce son activité. L'échantilon 
représentatif sera-t-il celui prélevé en médecine expérimentale, à la surface de rencontre du 
médecin et du malade, en thérapeutique, à l'hôpital, en milieu rural, etc.? 
Par ces propos sur les lieux où la médecine « exerce son activité», Meyer ilustre en fait une 
dimension philosophique et anthropologique fondamentale qui a trait à la distinction entre science et 
46 Tout cela demeure quand même sujet à la critique. Même si une tele critique ne peut pas s'inscrire dans la présente étude, 
mentionnons qu'il peut y avoir abus de la chirurgie dans des situations où d'autres recours seraient envisageables 
certaines tumeurs, par exemple, peuvent être soit enlevées de façon chirurgicale ou combatues par un régime alimen-
taire conçu pour redonner de la vigueur au système immunitaire. Votre opinion sur la question risque d'être grandement 
influencée selon que vous êtes chirurgien ou naturopathe. Par aileurs, les coûts exorbitants de certaines opérations 
chirurgicales laissent songeur quand on sait qu'il y a parfois une pénurie de fonds publics pour des interventions 
psycho-sociales au niveau de la protection de la jeunesse, par exemple (sans compter le fait que bon nombre d'opéra-
tions chirurgicales sont telement coûteuses qu'il est clair que l'immense majorité de l'humanité n'y aura jamais accès, ou 
pas avant des décennies, sinon des siècles. Ces opérations chirurgicales étant inévitablement limitées en nombre, cela 
pose un ensemble de problèmes financiers et éthiques aux gestionnaires du système de santé et à la société en général). 
'''  Fernand MEYER, Gso-ba rig-pa: le système médical tibétain, Paris, Presses du CNR5,1988, pp. 22-23 
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foi et à leurs relations avec l'action. Ici, c'est Durkheim qui résume et nous éclaire: 
les hommes ne peuvent célébrer des cérémonies auxqueles ils ne verraient pas de raison 
d'être, ni accepter une foi qu'ils ne comprendraient d'aucune manière. Pour la répandre ou simplement pour l'entretenir, il faut la justifier, c'est-à-dire en faire la théorie. Une théorie de ce genre est, sans doute, tenue de s'appuyer sur les différentes sciences [ .. ] Mais si importants que puissent être les emprunts faits aux sciences constituées, ils ne sauraient suffire; car la foi est avant tout un élan à agir et la science, si loin qu'on la pousse, reste toujours à distance de l'action. La science est fragmentaire, incomplète; ele n'avance que 
lentement et n'est jamais achevée; la vie, ele, ne peut atendre. Des théories qui sont destinées à faire vivre, à faire agir, sont donc obligées de devancer la science et de la 
compléter prématurément.48 
Durkheim nous dit ici que la science est d'abord une recherche, et que si on passe à l'action, c'est 
sur la base d'une foi en la théorie que la recherche soutient. Or les théories, en biologie et en 
médecine, ne sont jamais que des théories en ce sens qu'eles ne peuvent saisir que certains aspects 
de la réalité qu'eles tentent d'expliquer. Eles sont toujours incomplètes et les médecins, avant de 
poser un diagnostic ou de décider d'une intervention, ne peuvent atendre de nouveles recherches, 
ni même se tenir au courant de l'ensemble des recherches en cours. Ils doivent agir au mieux de 
leurs connaissances - sur la base de certitudes plus ou moins bien établies - et si ils ont des doutes, 
il n'est pas nécessairement approprié d'en faire part au patient. De façon générale, le paradigme de 
base de ce type de médecine est celui de l'interaction avec un système technique: il faut en premier 
lieu identifier « l'ereur » - le virus, la tumeur etc. 
Kotak souligne quelques aspects de la médecine pharmaco-technique qui méritent un regard 
critique auquel la science - ou le simple bon sens - pourrait contribuer: « La polypharmacie, les 
chirurgies superflues ainsi que l'impersonnalité et l'inégalité dans la relation entre médecin et 
patient sont des caractéristiques des systèmes médicaux occidentaux qu'on pourrait remetre en 
question » 
Pour ma part, je considère qu'il n'est pas suffisant, dans le cadre d'une théorie naturaliste qui se 
voudrait scientifique, de se contenter, comme on le fait souvent, d'identifier un agent externe 
comme étant la source de la maladie. La présence de virus peut être jugée indésirable et combatue 
en conséquence, mais il faudrait se demander plus sérieusement pourquoi cete présence affecte 
certaines personnes plus que d'autres. La question système immunitaire se retrouve ainsi posée et 
48 Émue DURKHEIM, Les formes élémentaires de la vie religieuse. le système totémique en Australie, Paris, Alcan, 1912, 
P. 615. 
' KOTFAK, op. ci:., p. 264 
Lîj 
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peut, logiquement, être considérée comme importante dans bien des cas, surtout si on associe 
psychologie et système immunitaire. 
Au Québec et en Amérique, les médecins évitent généralement cete approche et concentrent leurs 
efforts sur l'agent pathogène ou sur le soulagement de la douleur. C'est pourquoi je parle de 
médecine pharmaco-technique: la pharmacopée, la chirurgie et l'appareilage diagnostic constituant 
selon moi les principales armes de la médecine officiele, au Québec. Certains caractérisent ces 
approches par le terme « alopathique »,50 ce qui fait référence à la lute contre un agent étranger au 
corps. Même s'il s'agit indéniablement d'une théorie naturaliste fréquemment évoquée par les 
médecins québécois, ceux-ci sont quand même sensibles à des déséquilibres internes comme le 
diabète ou à des carences comme le manque de fer dans l'alimentation. De façon générale 
cependant, j'estime qu'ils négligent trop souvent l'alimentation. 
Au niveau des facteurs « internes», je crois qu'il est permis d'afirmer que la médecine pharmaco-
technique néglige le côté psychique ou spirituel des humains. Certaines de mes expériences 
personneles, ainsi que ma réflexion philosophique et politique, m'amènent à cete afirmation et à 
une remise en question de l'organisation de la pratique et de la profession médicales. 
Comme anthropologue, je dois cependant faire preuve d'empathie dans le traitement de l'objet de 
mes recherches (la vision du monde prédominante chez les médecins, dans ce cas-ci). En même 
temps, je dois garder une certaine distance. Il me faut donc négocier une distance optimale (ni trop 
empathique, ni trop dégagée), l'optimum étant ici défini en fonction d'objectifs à ateindre. Mes 
objectifs étant à la fois scientifiques et critiques, il me faut laisser la parole aux médecins même s'il 
serait plus facile de me contenter d'une critique philosophico-politique.5' 
Le numéro d'avril 1998 de la revue Le Médecin du Québec m'a rendu la tâche facile: on y retrouve 
en effet un dossier spécial sur l'âme, la médecine et la spiritualité, et les médecins qui y ont 
contribué ont émis des propos qui sont dans certains cas plus audacieux que ce qu'une certaine 
50 La médecine « moderne » est parfois désignée comme étant « alopathique » (par opposition à « homéopathique »), 
« occidentale », « scientifique », ou « biomédicale ». Tous ces termes m'apparaissant problématiques, j'ai opté 
pour « pharmaco-technique ». Je précise cependant qu'il ne s'agit là que de l'appelation qui m'apparaît la moins mau-
vaise, et que les anthropologues en général n'ont pas fini de débatre de la question. Au sujet de ce débat, voir Stacy L. 
PIGG, « The Credible and the Credulous : The Question of 'Vilagers' Beiefs' in Nepal » dans Cultural Anthropology, 
vol. 11, n'2, 1996, p. 194. 
51 En m'inspirant par exemple du très critiqué mais encore très pertinent livre d'Ivan ILLICH, 
Némésis médicale: l'expropriation de la santé, Paris, Seuil, 1975, 221 p. 
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prudence académique m'aurait autorisée. J'ai fait ma propre sélection parmi les textes de la revue 
(pour le détail, il faudra consulter les textes intégraux): les extraits qui suivent sont choisis parce 
qu'ils viennent ilustrer mon propos. Ils sont très critiques, même s'ils proviennent de médecins 
qui n'ont visiblement aucune intention de s'aliéner leurs colègues. À défaut d'avoir fait ma propre 
enquête, je peux donc citer ici quelques médecins qui ont eu le courage de remetre en question une 
certaine vision médicale qui continue, on ne peut en douter, à dominer le discours et à organiser la 
pratique d'un très grand nombre de praticiens. 
La Dre Lucie Deshaies, omnipraticienne, invite ses colègues au questionnement. Le ton est poli: 
« Sans chercher à dénigrer les progrès réalisés en matière de santé, nous devons nous demander si 
l'on n'a pas amputé l'âme de la médecine pour faire place à la pharmacopée ou à l'imagerie par 
résonance magnétique. »52 Ele fournit plus loin un commentaire sur le rythme de la pratique 
médicale: « Si nul médecin n'est insensible aux débordements de l'âme et de l'esprit de ceux qu'il 
soigne, le tourbilon quotidien et les habitudes de pratique nous ont peut-être temporairement 
entraînés vers une médecine axée davantage sur son aspect scientifique. » 
Je questionnerais ici l'usage du terme « scientifique » que je remplacerais par « technologique», 
mais continuons avec les propos d'un colègue du Dre Deshaies: Jean Désy, après avoir commenté 
ses études en médecine, afirme: 
..je n'ai pratiqué la médecine avec un tant soit peu de qualité qu'au moment où j'ai 
litéralement « oublié » la matière emmagasinée. Toute « science » médicale appliquée sans bon sens peut s'avérer un monstre, monstre élégant vêtu de beaux habits et discoureur fort 
inteligent, mais capable de nuire aux malades jusqu'à les dévorer.54 
On note que le Dr  Désy utilise le mot « science » entre guilemets dans la citation ci-dessus. Il 
souligne ensuite que le « bon sens » ne s'apprend ni dans les livres ni dans les sales de classe. 
Redonnons-lui donc la parole alors qu'il explique un peu ce qu'il entend par « bon sens»: 
« Tout soignant un tant soit peu sensible pressent qu'une approche purement matérialiste [ .. ] peut n'avoir qu'un effet partiel sur les malades. Concevoir la médecine sous le seul 
jour mécaniste [ .. J permet certes d'aler loin dans une compréhension rationnele des diférentes composantes physico-chimiques qui « animent » l'être humain. Mais, justement, 
il importe de considérer aussi 1' « animation », les mouvements de l'être, la vie, l'anima, 
52 Deshaies, op.cit., p. 45. 
Ibid., p. 47. 
Jean DÉSY, « L'âme blessée - I: approches scientifique et symbolique de la maladie » 
dans Le Médecin du Québec, voL 33, n 4, 1998, p. 60. 
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l'âme associée au corps, l'âme indubitablement liée au bien-être comme au mal-être du 
corps. »55 
Son verdict suit, pondéré, il est vrai, par l'utilisation du verbe « semble»: « La science médicale 
semble s'être toujours bien peu préoccupée de l'âme. »56 Plus loin, Désy raconte qu'il a référé 
Joseph, un de ses patients, à un spécialiste: « Je ne doute pas que Joseph aura les meileurs 
soins [..] Pourtant, sans qu'une vision plus poétique de la maladie de Joseph ne soit considérée, 
la véritable blessure pourrait ne jamais se refermer. E .. ] Le sort de l'âme de Joseph se trouve 
entre ses mains, de même que dans celes de ses amis, de ses enfants, de ses amours, de ses 
confidents. Là réside la guérison finale. » 
Deshaies abonde en ce sens dans un passage au ton particulièrement affirmatif (on n'y retrouve 
qu'un seul «peut-être»): 
Nous nous sommes réfugiés dans la science médicale au détriment de l'art de la médecine, 
de notre pouvoir de guérisseur et de sa sagesse. [ .. ] Malgré les fantastiques progrès de la médecine contemporaine, notre époque ne nous permet plus d'ignorer les maux de l'âme de nos patients. Le moment est peut-être venu de 
nous réapproprier nos rôles de confidents, de soignants de l'âme et de guides, et de permetre ainsi à nos patients de reprendre du pouvoir sur leur santé, de participer au 
processus de guérison et de recouvrer leur sérénité et leur bien-être. »58 
L'idée d'une co-participation, permetant au médecin et au patient de travailer ensemble au 
processus de guérison, est évoquée par les deux médecins dont je viens de rapporter les propos. 
Cete idée, présentée comme une alternative à certains problèmes du système médical envahi par la 
technique, nous ramène au paradigme de base des interactions entre systèmes autonomes: la 
conversation. Cela implique clairement qu'on concoit le patient comme acteur doté d'un rôle et 
d'un pouvoir qui doit être mobilisé dans le processus thérapeutique. L'idée n'est pas nouvele en 
« Occident», car on peut la faire remonter à plus de 2,300 ans: « Le pouvoir naturel de guérison 
présent en chacun de nous est le facteur le plus déterminant dans le recouvrement de la santé. » 
aurait déclaré Hippocrate.59 
Il existe un grand nombre de travaux scientifiques sur les liens entre d'une part l'alimentation, les 
DÉSY, Loc cit. 
56 Lac cil. 
Ibid., p. 64 
58 DESHAIES, op. cil., p. 46 
Hippocrate est cité par DESHAIES, Loc. cit. 
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substances toxiques et les émotions et, d'autre part, le système immunitaire. Ces travaux 
justifieraient qu'on accorde une atention accrue à ce dernier dans le domaine médical, mais il y 
sûrement un déficit de ce côté au Québec: comment expliquer autrement le niveau si élevé des 
prescriptions et de l'usage d'antibiotiques? Les médecins québécois refusent-ils de faire confiance 
au système immunitaire de leurs patients? Se protègent-ils eux-même en prescrivant des 
antibiotiques par précaution? Ou bien les Québécois ont-ils, de façon générale et plus que d'autres, 
le système immunitaire afaibli et ainsi moins en mesure de combatre les bactéries? Cete dernière 
hypothèse m'apparaît peu probable et la situation laisse croire qu'une vision du danger bactérien 
serait partagée par les médecins comme par leurs patients.60 Chose certaine, on est loin d'une 
intégration dans la pratique médicale des résultats de la recherche scientifique dans le domaine de la 
psychoneuroimmunologie. 
Cete recherche, à laquele la Dre  Deshaies faisait alusion dans un extrait cité à la section 
précédente, a mis en évidence des modulations hormonales liées à l'anxiété ou à la colère et par 
conséquent la présence d'un aspect psycho-somatique déterminant ou important dans un très large 
éventail de maladies (dont l'asthme, le cancer, le diabète, l'arthrite rhumatoïde, l'hypertension, la 
mononucléose infectieuse, les ulcères d'estomac ou d'intestin et même la carie dentaire).6' 
Au risque de me répéter, je considère qu'il est préférable, pour un grand brûlé ou un accidenté 
devant subir une amputation, d'avoir accès à une sale d'opération aseptisée et bien équipée, ainsi 
qu'au personnel médical qu'on y retrouve généralement (chirurgien, anesthésiste, etc). La 
discussion des sections qui suivent portera donc essentielement sur les nombreux problèmes de 
santé où on peut raisonnablement postuler une composante socio-psycho-somatique non 
négligeable. 
Il faut voir que d'accepter d'intégrer la psychologie dans l'équation de la maladie, c'est aussi et 
nécessairement permetre au social de s'insérer dans la discussion, comme le souligne R. Shastri 
60 J'ai eu l'occasion de discuter avec un médecin de la prescription d'antibiotiques dans le cas d'otites infantiles. Il m'a 
mentionné que des recherches ont établi que des antibiotiques ne sont pas nécessaires à la guérison de la majorité des 
otites. Cependant, la majorité des parents en réclament. Certains médecins, dont mon interlocuteur qui ne fait pas 
partie de la majorité, ont adopté une pratique consistant à prescrire des antibiotiques tout en conseilant aux parents 
d'atendre deux ou trois jours avant de se les procurer et de les utiliser, vu que le problème pourrait disparaître. Des 
études démontrent cependant que les parents auxquels on fait ce genre de recommandation ont quand même effectué 
l'achat des médicaments prescrits dans un temps moyen de deux heures suivant la consultation. 
61 cf S.M. PLAUT et S.B. FRIEDMAN, « Psychosocial Factors in Infectious Disease », pp. 3-30 dans Psychoneuroimmu-
nology, Robert Ader, éd., Londres, Academic Press, 1981. Le lecteur intéressé pourra également consulter les autres 
chapitres de ce livre qui regroupe les contributions dune vingtaine de chercheurs dans le domaine. 
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en introduction au livre de K.P. Shukla.62 Or en Inde et au Népal, on peut parler d'une société 
élargie composée non seulement d'êtres humains, mais aussi d'esprits et de dieux. Dans ce 
contexte, avant d'en ariver à une analyse des processus thérapeutiques de type « socio-psycho-
somatique», il nous faut situer la discussion dans ces contextes religieux et idéologiques que 
constituent l'hindouisme, le bouddhisme et l'islam, entre autres. C'est seulement ensuite que nous 
pourons nous pencher sérieusement sur le chamanisme, non sans avoir également jeté auparavant 
un coup d'oeil du côté de l'âyurveda et d'autres systèmes de médecine traditionnele indienne. 
62 K.P. SHUKLA,Traditionai Healers in Communiy Health, Varanasi, Gomati Krishna Publications, 1980, 264 p. Selon R. Shastri, la relation psycho-somatique constitue un « principe établi » en « médecine moderne » alors que le 
corolaire de ce principe, le lien psycho-social, ne bénéficie pas de la même reconnaissance au sein de la discipline ou 
de la pratique. 
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V. RELIGIONS ET SYSTÈMES MÉDICAUX TRADITIONNELS 
Geertz définit ainsi œ qu'est une religion: 
..a system of symbols which acts to establish powerful, pervasive, and long-lasting moods 
and motivations in men by formulating conceptions of a general order of existence and clothing these conceptions with such an aura of factuality that the moods and motivations seem uniquely realistic.63 
J'ai adapté cete définition en français, en faisant référence à la métaphore du jeu et en y intégrant la 
notion de rituel. Selon mon adaptation, la religion serait donc: un système de symboles et de rituels 
où les joueurs sont absorbés par la réalité des dispositions émotives et intelectueles, conscientes 
ou inconscientes, inhérentes à leur participation qui nécessite l'adhésion à certaines règles et à une 
conception générale de l'ordre naturel des choses. Je reviendrai au chapitre VII sur cete dernière 
notion, mais je me contente pour le moment de souligner qu'il s'agit pour moi de la même idée que 
cele véhiculée par le terme weltanschauung. 
J'ajoute que comme tout système social ou culturel, une religion est normalement un système 
vivant et autonome, qui se définit et se redéfinit en relation avec un environnement naturel et social, 
et éventuelement au contact d'autres religions. Il existe bien sûr des fondamentalistes qui, 
accrochés à des formulations livresques, peuvent concevoir la religion à peu près comme un 
système technique où la distinction entre erreur et vérité est bien tranchée. De façon générale 
cependant, les religions sont en constante adaptation grâce notamment à des gens qui développent 
des approches plus mystiques et plus créatives. Le chamanisme, que nous discuterons à la fin de ce 
chapitre, fait partie de ces approches. Il peut dificilement être considéré comme une religion dans 
un contexte sud-asiatique. Il s'agit plutôt d'un ensemble de pratiques où se côtoient la technique et 
la mystique, mais pour bien le comprendre, il nous faut le situer dans son contexte religieux et 
idéologique. C'est pourquoi cete section débute par une discussion de l'hindouisme et du 
bouddhisme. 
Il existe une pléthore d'ouvrages destinés à présenter ces deux religions aux occidentaux,M et il 
63 c GEERTZ, « Religion as a Culturel System », pp. 1-46 dans Auhropological Approaches Io the Study of Religion. 
Monographie de l'ASA, N° 3, Londres, Tavistock Publications, 1968. 
64 Pour une introduction succinte à l'hindouisme, voir les livres de David Kinsley et de Louis Renou dont la référence se 
trouve dans la bibliographie. Du côté du bouddhisme, les ouvrages d'Edward Conze et de Peter Harvey sont certainement 
parmi les meileures introductions. Le livre Sources ofindian Tradition, dont la deuxième édition a été publiée sous la 
direction d'Ainslie Embree, constitue un très bon tour d'horizon de ces deux religions, en plus de comporter des sections 
sur le jainisme, l'islam et le sikkhisme. 
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n'est pas question ici d'aborder en détail tous les aspects de ces univers philosophico-religieux. Il 
Gîj est quand même nécessaire de fournir quelque repères généraux qui faciliteront la lecture des 
sections suivantes, ainsi que quelques notions plus spécifiquement reliées à notre propos. À cause 
de son importance démographique, l'hindouisme sera abordé plus en détail; viendront ensuite le 
bouddhisme et l'islam, et un très court survol d'autres religions: le sikhisme, le jainisme et le 
christianisme. 
Situons tout d'abord ces six religions sur le plan démographique: 
Tableau 3- Pourcentage des adhérents aux diverses religions en Inde et au Népal 
Pays Hindouisme Islam Bouddhisme Sikkhisme Jainisme Christianisme 
Inde 78,8 12,5 0,7 1,9 0,5 3,9 
Népal 89,6 3,0 6,1 
Données tirées d'un tableau de L'étai des religions dans le monde, 1987 65 
L'absence de données dans le tableau ci-dessus signifie que les adhérents du groupe religieux en 
question représentent moins de 0,1 % de la population du pays. La discusion qui va suivre ne fait 
mention que des six religions de ce tableau car eles sont numériquement les plus importantes du 
sous-continent indien. 
A. Âmes et dieux à la recherche de l'équilibre 
1. Hindouisme 
L'hindouisme a une longue histoire qu'on peut découper en 4 principales périodes: la période 
védique (vers 1200 à 400 av. J.-C.), la période classique (400 av. J.-C. à 600 apr. J.-C.), la 
médiévale (600 à 1800 apr. J.-C.) et la période moderne. 
65 Michel CLÉVENOT et aL, L'état des religions dans le monde, Paris, Éditions La Découverte et Éditions du Cerf, p. 257. On retrouve également, dans le tableau d'origine, quelques chifres pour des religions très marginales: le judais-
me, les Parsis, et la « religion chinoise » qui ne comptent chacune que moins de 0,1 % de la population du 
pays. On y mentionne également les baha'is, qui représenteraient 0,2 % de la population indienne. Le tableau 
d'origine mentionnne également l'« animisme » (1,5 % de la population indienne et 0,8 % de la population 
népalaise). Il y aurait lieu de questionner, dans le contexte sud-asiatique, cete mention de l'animisme comme 
religion distincte de l'hindouisme. Par aileurs, la note accompagnant le tableau d'origine mentionne également 
des difficultés au niveau du bouddhisme, « qui connaît de nombreux syncrétismes et se superpose aisément à 
d'autres rites ». (p. 257) L'étai des religions dans le monde n'indique pas la source de ces données ni l'année de 
référence. Ce manque de rigueur dans la présentation, auquel s'ajoute quelques problèmes méthodologiques, 
m'incite à inciter à la prudence quant à la justesse de ces données. Faute de mieux, je les livre ici à titre indicatif. 
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La période védique est marquée par l'arivée, dans le nord de l'Inde et dans ce qui est aujourd'hui 
le Pakistan, d'envahisseurs aryens. Ces envahisseurs, qui parlaient le sanskrit ou une langue 
apparentée, rencontrèrent des populations parlant des langues dravidiennes ou austro-asiatiques. 
Les locuteurs de langues de ces deux dernières familes (le tamoul et le télougou, notamment) se 
retrouvent aujourd'hui surtout dans le sud de l'Inde, alors que le hindi, une langue dérivée du 
sanskrit,66 est la principale langue parlée dans le nord. Cependant, 3000 ans de cohabitation ont 
permis des emprunts religieux et culturels dans les deux sens, et il est aujourd'hui difficile de 
déterminer l'apport de chacun dans l'évolution de l'hindouisme et de ses diverses formes. 
C'est durant la période védique que furent composés, en sanskrit, les SaFrI2its (Sk.). Il s'agit de 
quatre longs textes (ou séries d'hymnes), le plus ancien étant le Rigveda (Sk. Rgveda) et le plus 
récent étant l'Atharvaveda (Sk.). C'est dans le Rgveda qu'on trouve les premières références aux 
dieux Indra et Agni, ce dernier étant, litéralement, le feu. Les Brdhn-anas (Sk.), les 
Aranyakas (Sk.) et les Upanishads figurent également parmi les textes sacrés de la période 
védique.67 
La période classique est marquée par la composition de deux épopées, le Ramayana et le 
Mahabharata (ce dernier incluant le Bhagavad-Gita, indéniablement un des livres les plus publiés 
au monde). Les principaux héros de ces épopées sont les dieux Rama, Vishnu et Shiva, et leurs 
épouses respectives (Sita, Lakshmi, Durga ou Kali). C'est également au cours de cete période 
qu'on voit se développer, au sein de l'hindouisme comme du bouddhisme, une approche mystique 
- le tantrisme - associée à une imagerie souvent érotique et qui met en scène l'union des énergies 
mâle et femele. On se réfère ainsi aux déesses en général comme étant la Shakti, à savoir l'énergie 
féminine, la puissance sans laquele il n'y aurait pas de mouvement dans l'univers. 
Le tantrisme serait notamment, selon Conze, le résultat d'une influence de la « couche 
dravidienne » de la civilisation indienne qui avait maintenu des traditions matriarcales dans le « culte 
66 i est possible que le sanskrit ait été une langue sacrée, parlée surtout par les prêtres et comportant des différences par 
rapport à la langue parlée par la majorité de la population aryenne de l'époque. Si c'était le cas, il serait inexact de dire 
que le hindi est dérivé du sanskrit. En l'absence de témoignages historiques, et vu l'évidente parenté linguistique, on 
peut à tout le moins affirmer l'existence d'un ancêtre commun. En fait on peut aler plus loin, sur la base des données 
linguistiques, et affirmer l'existence d'un ancêtre commun au sanskrit, au grec et au latin, ce qui fait du français et du 
hindi des parents éloignés appartenant à la grande famile des langues indo-européennes. 
67 David KINSLEY, Hinduism .• A Cultural perspective, 2 édition, Englewood Cliffs, Prentice Hal, 1993, p. 12. 
68 cf Susan S. WADLEY, Shakti Power in tire Conceptual Structure of Karimpur Religion, 
Chicago, Département d'anthropologie de l'Université de Chicago, 1975, p. 55 
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des déesses de vilage »,69 Cete idée est reprise par Kakar qui suggère que le tantrisme a ressucité 
les antiques « religions de la Mère » pré-aryennes.70 Chose certaine, si les idées tantriques sont 
absentes des premiers textes de l'époque védique, eles font partie intégrante de la pensée hindoue 
par la suite: dans le «gveda, on retrouve l'idée d'un principe mâle primordial, le Punia (Sk.), qui 
est devenu quelques siècles plus tard, dans le système philosophique du Sdi-b.hya (Sk.), un 
principe passif, la conscience, qui ne se manifeste qu'en association avec l'énergie féminine, la 
déesse Prakiti (H.).71 
Qu'on la désigne sous le nom de Shakti, de Prakrti ou de Kali, l'importance de cete énergie 
féminine comme source de mouvement est un point à souligner et sur lequel nous reviendrons lors 
de la discussion sur le bouddhisme tantrique. 
Parmi les dieux, Vishnu est particulièrement important puisqu'il s'incarne souvent dans le monde 
terestre pour y rétablir l'ordre ou l'équilibre. Ainsi Rama, le héros du Ramayana, et Krishna, qui 
joue un rôle central dans la Bhagavad Gita, sont des incarnations de Vishnu. On considère que 
c'est également le cas pour le Bouddha, du moins depuis le VIme siècle environ.72 Plus 
récemment, on retrouve souvent des images de Jésus considéré comme une incarnation de Vishnu. 
En ce sens, l'hindouisme fait preuve d'une grande capacité d'absorption des symboles religieux 
issus de traditions religieuses très diverses. 
L'hindouisme, comme toute religion comportant une tradition litéraire, échappe aux érudits qui 
étudient ses textes. L'hindouisme « populaire » s'exprime ainsi largement sous la forme de la 
bhakri (H.). Selon Renou, « Ce mot signifie litéralement "participation": c'est la participation 
afective de l'homme au divin, l'amour-foi, la dévotion émotionnele qui se manifeste par un désir 
passionné d'union avec le Seigneur, par un abandon à la volonté divine.. ».73 Soulignons ici que 
le terme « homme » inclut la femme et qu'il serait plus juste de parler d'union avec la divinité plutôt 
que simplement d'union « avec le Seigneur»: des déesses comme Lakshmi ou Kali peuvent être 
69 Edward CONZE, Le Bouddhisme, Paris, Payot, 1952, p. 206 
70 Sudhir KAKAR. Chamans, mystiques et médecins . enquête psychologique sur les traditions thérapeutiques en Jade, 
Paris, Éditions du Seuil, 1997, p. 198. 
71 Pour les mentions de Purzqa dans le Rgveda, voir RV VII.104, 15 et RV X.90 (etc.). La philosophie classique du 
Sdd'a est atribuée à Kapila, sage mythique ou qui aurait vécu au 7 siècle av. X. Pour plus de détails voir Purua, 
PraÂ Si,tkJa et Kapila dans le Harper 's Dictionary ofHinduism, de STUTLEY et STUTLEY. 
72 Peter HARVEY (1993) Le Bouddhisme: enseignements, histoire, pratiques, Paris, Éditions du Seuil, p. 172. 
Louis RENOU, L'hindouisme, Paris, Presses universitaires de France, 1966, p. 62. 
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l'objet de la bhakti des dévôts tout autant que Shiva, Krishna ou Ganesha. 
La notion de daran (H.) qu'on pourrait traduire par « regard », est étroitement associée à la 
bhakti. Le dévôt, en effet, recherche souvent le daran du dieu ou de la déesse, qui se laisse 
regarder, en quelque sorte, à travers une sculpture ou un icône. Selon l'expression hindi, la 
divinité « donne » son dartan (H. daran dend) et les gens le « prennent » ou le recoivent 
(H. daran lenâ) comme un bienfait ou une bénédiction.74 
Selon Renou, la bhakti est inséparable de l'hindouisme, et cela est déjà « fixé » sous une forme 
litéraire dans certaines parties des Upanishads, ainsi que, notamment, dans le Bhagavad-Gita: 
« C'est ele qu'exprime le clair message de la Gîtâ: "Celui qui n'agit qu'en vue de Moi, qui trouve 
en Moi son but suprême, qui se voue à Moi., celui-là parvient à Moi" 
Cete dévotion active de la bhakti correspond ainsi à un thème central dans la religion hindoue: 
l'idéal de la fusion de l'âme individuele (H. âtman) avec l'âme universele (H. brahman). 
Cependant, plus qu'une « âme » dans le sens judéo-chrétien du terme,76 brahman est une 
substance primordiale d'où est issu tout ce qui existe: dieux, esprits, humains, matières vivantes 
ou minérales. 
Dans son livre, E.V. Daniel fait état de la narration, dans un vilage tamoul, d'un mythe de la 
création qui met en scène brahman présenté comme étant « Dieu » (Tarn. Katavul). Selon le 
narrateur, un vieux vilageois, Katavu à l'origine est tout et contient les cinq éléments (feu, eau, 
tere, éther [âUsam] et vent). Ces cinq éléments se retrouvent de manière uniforme dans les trois 
humeurs (phlegme, bile et vent), mais la distribution des éléments est si uniforme qu'il serait 
incorect de distinguer l'existence, de façon indépendante, de phlegme, de bile et de vent. Pour une 
raison obscure, Katavul a perdu son état d'équilibre parfait, ce qui a permis aux différentes 
74 cf Diana L. ECK, Dan: Seeing the Divine Image in India, Chambersburg (PA), Anima Books, 1981, p. 5. 
' RENOU, op. cit., p. 63. 
76 Dans la pensée judéo-chrétienne, les êtres humains sont en quelque sorte « composés » d'un corps et d'une âme, cete 
dualité s'inscrivant dans une vision qui distingue netement le monde matériel et le monde spirituel, le premier étant un 
monde de contraintes (temporeles, entre autres) et le second étant un univers éternel. Le monde spirituel est également 
caractérisé par une liberté qui, curieusement, existe d'une façon particulièrement cruciale durant l'existence humaine (et 
donc en conjonction avec le monde matériel) : il s'agit du choix de se repentir ou non de ses péchés; choix qui doit être 
effectué avant la mort et qui détermine le passage de l'âme à un état paradisiaque ou infernal, les deux étant éternels. Le 
dieu judéo-chrétien étant présumément entièrement libre, il est paradoxal que les âmes, qui participent également de 
l'univers spirituel, ne soient apparamment libres que lors de leur association intime avec le monde matériel, le passage 
« dans » celui-ci étant suivi d'une béatitude ou d'une damnation éternele. 
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humeurs et aux diférentes substances (substances mâle, femele, animale, végétale, etc.) d'exister 
de façon distincte. À cause de ce déséquilibre originel, les humains et les dieux doivent 
continuelement s'eforcer de restaurer l'équilibre de leurs substances corporeles: leur santé et leur 
bien-être en dépend. Kataw4 est encore ici (ici ou là; partout) aujourd'hui, et la substance de son 
« corps» est dans un état plus équilibré que les substances corporeles des êtres humains.7 
Ce mythe d'origine n'est qu'une des ilustrations possibles de ce que Kakar désigne comme « le 
thème essentiel de la culture hindoue»: la polarité fusion-séparation.78 J'ai déjà souligné 
l'importance de l'idéal de fusion entre l'âtman et le brahman. Cete fusion, moksha (H.) est un 
état auquel on ne parvient généralement pas de son vivant. Cependant, comme le souligne Kakar: 
« aussi longtemps qu'une personne demeure fidèle à la ligne de conduite de sa vie et remplit ses 
devoirs propres (son sva-dharma) ele est sur le chemin du moksha » 
La continuité est ainsi un aspect crucial du bon fonctionnement de l'univers hindou : il faut en efet, 
selon l'idéologie du varna-ashrama-dharma (H.), chercher à prendre sa place dans le monde en 
remplissant les devoirs (H. dharma) inhérents au stade de la vie (H. ashrama) et à la caste 
(H. varna) dont on fait partie dès la naissance. 
On ne peut s'étendre ici sur la question du système des castes (H. varna et jati). Mentionnons 
cependant que les varnas constituent un système de hiérarchie des rôles et des qualités des 
membres de la société hindoue: 
• .dans l'univers hiérarchique. Ces qualités sont, on le sait, distribuées selon les varna "couleurs, rangs" qui ordonnent les castes. Les Brahmanes, prêtres, seraient caractérisés 
essentielement par le sauva, "pureté", les kshatrya, "guerriers", par le rajas, "force, 
courage, domination" et le tainas, "force obscure, impureté" serait le lot des Shudra, castes 
de service.80 
On voit apparaître ici une autre polarité importante: l'opposition entre pureté et impureté (ou 
« polution») qui constitue également un thème très important dans l'hindouisme. Cete polarité 
E.V. DANIEL, Fluid Signs: Being a Person the Tamil Way, Berkeley, University of California Press, 1984, pp. 3-6. 
78 Sudhir KAKAR, Moksha, le monde intérieur: enfance et société en Inde, Paris, Société d'édition Les Beles Letres, 
1985, p. 70. 
KAKAR, op. ci:., p. 73. 
80 Marine CARRIN, Enfants de la Déesse: Dévotion et prêtrise féminine au Bengale, Paris, CNRS Éditions et Fondation de 
la maison des Sciences de l'Homme, 1997, p. 12. 
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caractérise également le monde des divinités, ainsi que les ofrandes qui leur sont destinées: 
Le dieu supérieur se voit donc offrir fruits et légumes, crus ou cuits. Les divinités 
inférieures se voient ofrir la même chose, plus le sacrifice sanglant. C'est évidemment un trait fondamental de l'hindouisme : le pur (et supérieur) doit se garder de l'impur (et 
inférieur), mais l'inverse n'est pas vrai (.4 ; un carnivore est aussi un végétarien - d'où la réponse classique des hindous non végétariens à cete question : ils sont toujours "both" (en anglais); et ce "les deux" ne marque pas une aptitude ni un pouvoir plus grands, mais bien 
une infériorité par rapport à celui qui ne peut être que "l'un" : végétarien.8' 
Herrenschmidt souligne également « qu'aucun dieu supérieur et végétarien ne possède jamais 
personne. Les divinités féminines, en revanche, ont leurs possédées (bhakturdlu) atitrées (mais 
non toutes).. »82 Ici il est probable que l'emploi par Herrenschmidt du terme « possédée » au 
féminin correspond à une volonté de réfléter un fait de majorité, car les hommes, comme il le 
mentionne par la suite, peuvent aussi être possédés par une divinité féminine. I est possible 
cependant que les « possédées atitrées » soient exclusivement des femmes. Quoiqu'il en soit, le fait 
que seules les divinités féminines possèdent des individus démontre que l'impureté se situe 
davantage du côté féminin de la polarité masculinlféminin: le dieu masculin, en efet, ne perd pas 
sa pureté en possédant des êtres humains relativement impurs. 
En plus d'être importante sur le plan des hiérarchies sociale et divine, l'impureté se retrouve 
également associée à des moments importants du cycle de vie, notamment chez les femmes: 
Naissance, puberté des femmes, mort, sont les trois moments où l'impureté (mayla) touche 
fortement les êtres humains. La plus puissante est cele de la mort (cavumayla). L'impureté 
de l'accouchement (purudumayla) et cele des premières règles (sainartamayla) sont réeles aussi, mais moindres ( .. ). 
Pour les spécialistes du rituel, la pureté est une condition nécessaire à la communication avec le 
monde divin. Ce qui est vrai pour les prêtres l'est aussi pour les « magiciens». Herrenschmidt 
afirme que le pouvoir du mrzntiravdti tamoul (Tél.nuntravddi) vient de sa pureté, et ce même si le 
nuntiravdti est considéré comme un praticien de la « magie noire». I en va de même pour le 
bhûkwaidyudu (en télougou, signifiant « docteur en (mauvais) esprits»): 
ces magiciens peuvent aussi appartenir à n'importe quele caste - K. Apparao, en 1967, en 
connaissait trois à Peddapuram : ( .. ) deux Brahmanes et un Kamma, agriculteur. Ceux-ci ne pratiquent, à les entendre, que la magie "blanche", ce qu'ils appellent 
81 0. HERRENSCHMIDT, Les meileurs dieux sont hindous, Lausanne, Éditions L'Âge d'Homme, 1989, p. 91. 
82 ibid., p. 88. Le mot « bhakturâlu » est en télougou. 
83 ibii, p. 42. Tous les mots entre parenthèses sont en télougou. 
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sadvaidyalaksanam, fortement liée à la médecine ayurvédique dont ils pouvaient citer 
quelques traités mais qu'ils disent incapable de guérir ce qui vient des bhuta ou des praticiens de la magie "noire". Ils soignent bénévolement, sont en relation avec les 
ma,widevata (les "bonnes" déesses; ici Laksmi, Parvati et Sarasvati), connaissent les 
mantra du Veda et ont comme le nrzntirav&Li de grandes exigences de pureté.84 
Herenschmidt associe le statut social des bhûtavaidyudu à celui des des renonçants hindous, dont 
le pouvoir provient d'eforts ascétiques (Sic tapas). Citant Biardeau, il afirme: 
Le point essentiel est que cete activité ascétique procure un pouvoir personnel, facilement dévoyé et qui, comparable au sacrifice par ses efets, lui devient vite contraire; il sufit que le 
tapas "soit accompli dans un esprit opposé à celui du renoncement" (Biardeau, 1975, 
p. 36). N'oublions pas que ce qui connote essentielement le tapas, c'est l'idée de chaleur, qui peut devenir insupportable quand il est dévoyé, tel un "feu sacrificiel monstrueux" qui, 
du coup, suspend "toute activité sacrificiele normale" (ibid. p. 38) Or, ces bhQtavaidyudu, avec leur yoga, leur ascèse et leur pureté sont sans doute "du côté des renonçants", mais ils n'en sont pas. Ils sont dans le monde, ils exercent leur pouvoir 
personnel -- souvent dans une bonne intention --, mais ils sont nécessairement marqués --c'est pour eux, dans leur discours, un danger ou une tentation - par le mésusage possible de 
ce pouvoir.85 
Je termine ici la discussion sur l'hindouisme, qui comme je l'ai déjà mentionné, a déjà et peut 
constituer le sujet de plusieurs thèses. J'ai souligné quelques aspects importants, le moindre 
n'étant pas la question de la pureté et de l'impureté qui se retrouve, dans l'univers hindou, au coeur 
de tracas quotidiens. Cete question est également associée à des préoccupations idéologiques et 
ethniques, comme on le vera notamment lors de la discussion sur les Santal. I faut noter aussi la 
préoccupation pour l'équilibre des principes femele et mâle, notamment au sein du tantrisme, ainsi 
que l'idée du maintien de l'équilibre des substances corporeles afin de préserver la santé. Le 
concept d'équilibre m'apparaît crucial pour une compréhension de l'hindouisme en ce sens que les 
individus s'y réfèrent dans l'action, pour se situer ou se définir ainsi que pour comprendre de 
nombreux aspects de la vie, comme la maladie. Retenons également, car nous y reviendrons, les 
idées de chaleur et de feu, qui sont reliées au concept de tapas ainsi qu'au dieu Agni. 
84 Ibid., pp. 214-215. Tous les mots en italique sont en télougou. 
85 Ibid., p. 217. 
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2. Bouddhisme et bôn 
Apparu en Inde, le bouddhisme est arrivé au Tibet vers 700 ap. J.-C. La section qui suit traite 
principalement du bouddhisme tibétain, qui nous intéresse ici particulièrement vu sa présence et 
son influence au Népal et dans l'Himalaya indien. Une courte discussion de la religion bon 
s'impose également, vu les influences mutueles entre ces deux religions. 
Gotama, le fondateur du bouddhisme, aurait été le fils d'un chef de la « tribu » ou du « clan » des 
dkya (P.), dont le territoire était situé de part et d'autre de la frontière actuele entre l'Inde et le 
Népal.86 La légende veut qu'il soit né près de Lumbini, qui est aujourd'hui une vile située au 
Népal, et qu'il soit mort vers 544 av. J.-C. Il existe plusieurs canons censés rapporter les 
enseignements du Bouddha Gotama. Ces canons comportent une section sur le vinaya 
(P. discipline monastique), une sur les suta (P. discours du Bouddha) et, dans certains cas, une 
section sur l'abhidhamma (P. « enseignements supérieurs ») qui systématisent les enseignements 
des suta.87 C'est dans la section sur les suta (P. Sutapitaka) qu'on retrouve le Dhammapada 
(P. voie de la juste conduite) un recueil de poèmes parmi les plus importants du bouddhisme 
(toutes tendances confondues) et qui fut traduit en latin en 1885 alors que commencaient chez les 
européens les recherches sérieuses sur le bouddhisme.8 
L'étude d'un canon bouddhiste (celui correspondant à la secte d'appartenance du bouddhiste) 
constitue un chemin dificile, le « chemin de la Sagesse » auquel les moines peuvent se consacrer 
avec plus d'ardeur et de temps que les laïcs. C'est pourquoi un chemin plus aisé s'est développé 
assez tôt, intégrant un mouvement de bhakti similaire à celui observé au sein de l'hindouisme. Ce 
chemin, que Conze appele « le bouddhisme de la Foi», aurait pris son essor vers le début de l'ère 
chrétienne. 
Avant d'être intégré dans les textes bouddhistes, le chemin de la bhakti était peut-être déjà présent 
dans une religion populaire fortement influencée par les pratiques chamaniques. Il en va de même 
pour le tantrisme, une approche mystique qui, comme on l'a vu, met en scène l'union des énergies 
mâle et femele. Il existerait en fait diférents degrés d'intégration de la bhakti ou du tantrisme selon 
86 cf A.T. EMBREE, Sources oflndian Tradition, voL J From the Beginning 10 18(0, New York, Columbia University Press, p.93 ainsi que HARVEY, op. cil., p. 35. 
87 HARVEY, op. ci:., p. 23. 
88 HARVEY, op. cil., p. 353 
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les diverses écoles de pensée et de pratique bouddhistes. 
Samuel distingue, au sein du bouddhisme tibétain, une forme « cléricale » et une forme 
«chamanique » ou « tantrique »89 Le bouddhisme vajray&na, la forme prédominante dans tout 
l'Himalaya, est caractérisée par l'inclusion d'éléments tantriques. Le vajraydna est la voie du 
Diamant ou du Tonnere (Sk: vafra - tib.: rdo rje) : « Vajra signifie litéralement le Tonnere 
qu'Indra, tel Zeus ou Thor, employait à la façon d'une arme, avec une grande eficacité. Imbrisable 
lui-même, il brise toute chose. »90 Dans le vajraydna, le vajra devient la réalité ultime. 
Selon Samuel, la figure typique du bouddhisme vajraydna est le « lama tantrique », un personnage 
qui se soumet à une retraite prolongée de façon à obtenir les pouvoirs du vajraydna pour ensuite 
les utiliser au nom de la communauté laïque. Le bouddhisme clérical, par contre, met l'accent sur 
l'érudition, l'analyse philosophique et la discipline monastique.9' Dans bouddhisme tibétain, 
l'école Gelugpa - l'école dominante des « bonnets jaunes » dont le chef est le dalaï-lama - metrait 
plus d'emphase sur l'approche cléricale alors que l'école de « bonnets rouges » Nyingmapa metrait 
plutôt l'accent sur l'approche chamamque. Malgré leurs diférences, ces deux écoles et quelques 
autres écoles de « bonnets rouges » se considèrent toutes comme des formes de bouddhisme 
vajraydna. 
Dans le bouddhisme vajray&na, on retrouve non pas un seul, mais plusieurs bouddhas et de 
nombreux bodhisatvas. Ces derniers sont comparables aux bouddhas, à la diférence qu'ils 
continuent, après avoir ateint l'ilumination, à s'insérer dans le cycle de la naisance, de la mort et 
de la renaissance. Au sein du bouddhisme tibétain, le bodhisatva Avalolciteivara (Sk - en 
tib.: Chenresig) est particulièrement important. C'est lui qui aurait introduit l'agriculture au Tibet. 
Il est revenu à plusieurs reprises comme empereur du Tibet et il prend encore aujourd'hui forme 
humaine sous les traits du dalaï-lama2 C'est également à lui qu'on doit un mantra (terme qu'on 
peut traduire par incantation) fameux qui se retrouve inscrit et récité partout au Tibet et à de 
nombreux endroits au Népal et dans le reste de l'Himalaya: il s'agit de la formule « 0M MANI 
89 cf Geoffrey SAMUEL, Civilized Shanans Bud4hism in Tibetan Socienes, Washington, Smithsonian Institution Press, 
1993, pp. 9, 18-19 etc. La distinction entre bouddhisme « clérical • et . chamarnque » est au coeur de ce livre. 
90 CONZE, op. ci:., p. 206. 
91 SAMUEL, op. ci:., pp. 9-10. 
92 Ibid., p. 19. 
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PADME HUM ».93 Cete dernière est dificilement traduisible.94 
J'ai déjà évoqué la dificulté de déterminer en quel sens ont été efectués les emprunts culturels 
entre les immigrants aryens et les groupes ethniques parlant une ou l'autre des anciennes langues 
dravidiennes ou austro-asiatiques. Un problème similaire se présente lorsqu'on se penche sur le 
bouddhisme tibétain et la culture tibétaine en général en relation avec les influences chinoises et 
indiennes. De plus, le problème se complique lorsqu'on tient compte de la religion bon, surtout 
que cete appelation est utilisée à la fois pour désigner une religion qui existait avant l'arivée du 
bouddhisme au Tibet et une religion bien vivante, mais sûrement diférente de la première, qui 
coexiste avec le bouddhisme vajraydna actuel. On retrouve ainsi des monastères bon au Tibet, en 
Inde (en Himachal Pradesh, notamment) et au Népal (district de Dolpo, dans l'ouest du pays). Un 
livre assez récent - et superbement ilustré - de P. Kverne démontre les nombreuses similitudes 
entre le panthéon bon et celui du vajraydna. En plus de ces similitudes, Kverne souligne 
notamment que le concept de vafra des bouddhistes correspond à peu près au concept de 
yungdrung dans la religion bôn. Yungdrung, mot tibétain signifiant « éternel, inchangeant » est 
cependant utilisé par les bouddhistes tibétains pour traduire le mot sanskrit sv&stika. 
Quels furent, au cours des derniers 13 siècles, les emprunts du bouddhisme à l'ancienne religion 
bon? Quele place les chamanes occupaient-ils dans cet univers religieux pré-bouddhique? Voilà 
des questions dont même des réponses partieles nécessitent une connaissance ethnologique et une 
exégèse des anciens textes tibétains qui dépassent largement mes compétences. Il est probablement 
impossible d'y répondre avec certitude, mais je les pose içi parce qu'eles font partie du contexte 
global de la réflexion sur le chamanisme actuel dans la région de l'Himalaya. Le lecteur 
comprendra que, le contexte étant nécessairement un peu flou, le chamanisme n'en est que plus 
dificile à situer. 
CONZE, op. ci:., p. 211. 
P. Harvey mentionne quelques éléments de traduction et des interprétations possibles. cf HARVEY, op. ci:., p. 169. 
Per KV1€RNE, The Bon Religion of Tibet, Boston, Shambala, 1996, p. 11. 
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3. L'islam 
L'islam est une religion dont la doctrine afirme l'existence d'un seul dieu, Alah. Celui-ci a dicté 
son message à Mahomet, dernier acte d'une révélation divine qui a auparavant été livré 
partielement à Abraham, Moïse et Jésus. Le message à Mahomet constitue le coran, qui est en 
quelque sorte, par rapport aux messages divins précédents, la version finale complète et améliorée. 
À partir du 13ême  et jusqu'au 18ème  siècle, le règne de souverains musulmans s'étend sur une 
bonne partie de l'Inde actuele. Ce règne musulman comprend deux périodes principales, à savoir 
les dynasties des sultans de Delhi (1206-1555), et l'empire des Moghols, ce dernier connaissant 
son expansion maximale sous le règne d'Aurangzeb (1658-1707). Le Taj Mahal, chef-d'oeuvre 
de l'architecture moghole, est le plus majestueux symbole de cete époque révolue. Les empires 
musulmans en Inde ont cependant laissé des traces moins spectaculaires. 
Au-delà des monuments grandioses, en effet, la réalité de l'Islam en Asie du Sud est d'abord et 
avant tout constituée d'une foule de petits gestes, rituels et conceptions morales qui s'inscrivent 
dans la vie quotidienne. Ces pratiques et ces coutumes « musulmanes » ne sont d'aileurs pas 
toujours facilement dissociables de celes qui font partie de l'hindouisme, comme on le verra à 
plusieurs reprises. 
Même si plusieurs groupes musulmans se réclament de prestigieuses ascendances étrangères, la 
plupart des musulmans qu'on retrouve aujourd'hui sur le sol indien sont d'origine autochtone. 
Graf (1980) a étudié les aspects socio-politiques de ces conversions à l'islam: 
Les modalités très diverses de ces raliements ou conversions expliquent l'alternance, au cours 
de l'histoire du sous-continent, de périodes revivalistes, avec retour à un Sunnisme orthodoxe, et de poussées soufi qui ont facilité une symbiose islamo-hindoue. D'où les facetes multiples 
de cet Islam, et le nombre considérable de sectes.97 
Cete tension entre orthodoxie sunnite et syncrétisme islamo-hindou constitue indéniablement une 
caractéristique de l'islam sud-asiatique. Nous y reviendrons dans la section VI-D, qui traite des 
Curaute, une ethnie musulmane du Népal. 
Le sunnisme hanéfite est très largement majoritaire en Inde, avec 60 à 65% pour l'ensemble du 
Voir « Delhi » (pp. 240-241), et la carte des empires Moghols (p. 933) 
dans SOURDEL et SOURDU, Dictionnaire historique de l'Islam, Paris, PUF, 1996. 
Violete GRAFF, « Les musulmans dans le système politique indien », Projet, vol.147 ,1980, p. 849. 
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pays.98 Les communautés chi'ites constituent environ 10% des musulmans de l'Inde. Leur 
origine est cependant distincte: c'est par le biais de liaisons maritimes pacifiques que les écoles 
chi'ites furent importées dans le sous-continent au 12ème, au 13è1 et au 15ème siècle par des 
missionnaires yéménites qui «transmetront les formes les plus accomodantes du chi'isme 
ismaéliens dont les riches communautés mercantiles de Bombay se réclament aujourd'hui » 
On serait porté à penser que le monothéisme musulman s'opposerait fondamentalement au 
polythéisme hindou, mais ce n'est pas nécessairement le cas. L'hindouisme, d'une part, comporte 
aussi une doctrine moniste, I'Advaita Vedanta, élaborée par Sankara au 9 siècle. Le Coran, par 
aileurs, mentionne l'existence des fin, qui sans être des dieux n'en sont pas moins des esprits 
assimilables aux démons de l'univers hindou. 
Au milieu du 19ème siècle, l'Inde est intégré à l'empire britannique. Pendant le 18ènw et le l9èim 
siècle, l'éclatement de l'ancien empire Moghol et l'influence du christianisme des colonisateurs 
entraînent en Inde des questionnements religieux qui s'expriment soit par la recherche d'un 
dialogue, soit par un fondamentalisme sectaire. En 1947, l'indépendance de l'Inde sera 
accompagnée d'une scission qui entraînera la création du Pakistan et, plus tard, cele du 
Bangladesh. L'indépendance et la scission furent suivies de l'assassinat de Gandhi et du conflit 
armé au Cachemire en 1948. Ce fut, de toute évidence, une période mouvementée'00 qui a laissé 
bien des traces dans l'imaginaire hindou comme dans celui des musulmans - ce qui n'est pas sans 
conséquences en termes de santé. 
Tout comme l'hindouisme, l'islam a eu un impact sur les mythologies des ethnies tribales. Il en 
sera question lors de la discussion sur les Santal. Pour le moment et à titre d'exemple, notons que 
certains Boksa - les Boksa sont ethniquement proches des Tharu - invoquent le Prophète et sa file 
dans des mantras destinés à guérir certaines maladies et à chasser les démons. 101 
98 Violete GRAFF, « L'islam dans le sous-continent indien », Hérodote, vol. 35, 1984, p. 98. 
Ibid., P. 84. Dans l'ismaélisme, l'ésotérisme du soufisme est remplacé par le dualisme (qui atribue une « essence » 
au Mal, qui se trouve au sein de Dieu, alors que la théodicée orthodoxe considère que le Mal est le signe de l'absence de 
Dieu). A noter également que dans l'ismaélisme, on retrouve la notion d'Imam, c'est-à-dire un intercesseur entre les 
croyants et Dieu. Pour être sauvé, il faut reconnaître et suivre cet intercesseur. Dans le catholicisme, la notion de saint 
et la fonction papale jouent un rôle similaire. Ce rôle rappele un peu la notion d'incarnation dans l'hindouisme et 
notamment dans le vishnouisme dans tous ces cas, on peut parler d'un contact que Dieu établit avec l'humanité, et ce à 
toutes les époques. Pour plus d'informations sur l'ismaélisme, voir " Ismaéliens" (pp. 190-192) dans le 
Dictionnaire encyclopédique de l'Islam, de Cyril GLASSÉ (Paris, Bordas, 1991). 
100 Pour plus d'information sur cete période, voir le chapitre sur la scission des Indes dans le livre de 
Jean-Paul ROUX, L'Llwn en Asie, Paris, Payot, 1958. 
101 A. HASAN, The Buxas of the Tarai, 1979, p. 27. 
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4. Autres religions présentes au Népal et en Inde 
Pour compléter ce bref survol des religions indiennes, jetons un coup d'oeil au sikhisme, au 
jainisme et au christianisme. Quelques paragraphes sur chacune de ces religions sufiront pour nos 
besoins dans le cadre de cet ouvrage. 
Le sikhisme a été fondé par Guru NAnak (1469-1539) et s'est développé au 16ème siècle grâce aux 
enseignements d'une série de 10 gurus à qui l'esprit divin, reçu à l'origine par Guru Nânak, a été 
transmis successivement. 102 On retrouve dans le sikhisme l'influence de l'hindouisme et de 
l'islam. Nânak, le fondateur de cete religion, a même efectué un voyage jusqu'à la Mecque. 103 
Le sikhisme définit l'appartenance à l'ethnie Sikh, mais son influence ne s'arrête pas 
nécessairement là. A. Hasan mentionne que « Guru Nanak Shah » est une divinité à laquele 
certains Boksa et Tharu adressent des prières. Pour les Sikh, cependant, Guru Nânak est un grand 
leader religieux qui ne s'est réclamé d'aucun statut divin et qui ne saurait être assimilé à un dieu. 
Hasan poursuit sa discussion en spécifiant que les Boksa n'associent pas Guru Nânak au 
sikhisme, dont ils ignorent la doctrine. Hasan conclut: « there is absolutely no impact of Sikhism 
on the Buxas notwithstanding their devotion to Guru Nanak».104 
Comme nous ne traiterons pas du sikhisme en dehors de cete section, il est inutile d'élaborer sur la 
doctrine de cete religion dans cet ouvrage. À titre d'anecdote ilustrant le rapport entre diférents 
univers religieux, citons cependant Hasan une dernière fois, à propos des Boksa et de Guru 
Nânak: 
The popularity of the Guru among the Buxas is [..] rapidly decreasing. The main reason appears to be the advent 0f the Sikhs in a big way in Tarai as land-grabbers and exploiters. The association of Guru Nanak with their exploiters, has been extremely shocking to the Buxas.'°5 
Cet exemple ilustre les interactions possibles entre les questions ethniques, religieuses et 
économiques teles que les vivent les ethnies tribales de l'Inde. 
102 Hew McLEOD, « Sikhism » dans A Cultural history of India, édité par A.L. Basham, Oxford, Clarendon Press, p. 294. 
103 Khushwant SINGH, « Sikhism » dans M. Eliade, cd., The Encyclopedia of Religion, vol. 13, 1987, P. 316. 
104 HASAN, op. ci:., p. 26 
105 Ibid., p. 27. 
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Sur le jainisme, je serai très bref car cete religion, bien que pratiquée par plusieurs milions 
d'individus, demeure marginale dans le contexte indien d'aujourd'hui. Le jainisme a été fondé par 
Mahâvira, un contemporain de Bouddha. Mandvïra serait mort à l'âge de 72 ans, en 527 av. J.-C. 
Professant un ascétisme rigoureux, le jainisme fait également la promotion de la non-violence 
(H. ahinsâ) avec pour corolaire un végétarianisme strict.106 Ses pratiquants se retrouvent presque 
tous dans les états du Maharashtra (notamment à Bombay ou Mumbai), du Gujarat, du Rajasthan et 
du Karnataka, qui sont plutôt éloignés des régions où vivent les principales ethnies tribales sur 
lesqueles nous nous atarderons plus loin. 
Je serai bref aussi à propos du christianisme et de son influence sur les ethnies tribales. Bien que 
la promotion de cete religion débute au 16ème siècle sous l'influence portugaise, c'est durant la 
période britannique que le christianisme prend vraiment de l'expansion. Des eforts missionnaires 
seront notamment dirigés vers les ethnies tribales, économiquement et politiquement défavorisées. 
Selon Vidyarthi: 
The first impact of proselytization in the tribal areas was felt by the Khasi of Assam in 1813, the Oraon of Chotanagpur in 1850 and the Bhils of Madhya Pradesh in 1880. Since then the missionaries of diférent denominations from the various parts of the Western Christiandom continued to function vigorously under the patronage of the British government to fulfil the 
twin aims of proselytization and humanitarian seMces.'°' 
Selon une évaluation mentionnée par Vidyarthi les chrétiens provenant d'ethnies tribales 
représenteraient entre 10 et 15 % de la population chrétienne de l'Inde,108 ce qui serait donc plus 
élevé que la proportion des ethnies tribales qui s'élève à 8 %. On retrouve aujourd'hui une très 
forte concentration de chrétiens dans plusieurs ethnies tribales du nord-est de l'Inde, notamment 
dans l'État de l'Assam. Ils constitueraient 89 % de la population des Mizo, 55 % des Khasi, 30 % 
des Garo et 50 à 80% des Naga. Dans l'état du Bihar, 61 % des Kharia, 26% des Munda et 24 % 
des Oraon seraient chrétiens. 109 On retrouve également, dès le 19me siècle, des chrétiens chez les 
Santal. 10 
106 A. L. BASHAM, A Cultural history of India, Oxford, Clarendon Press, 1975, pp. 101, 106 et 109. 
107 L.P. VIDYARTHI, « Cultural Change in the Tribes of Modem India », dans Social Anthropo!ogy in India , sous la 
direction de R. Srivastava, New Delhi, Books Today, 1978, P. 54. 
108 Ibidem 11 s'agit d'une évaluation dont la source n'est pas précisée. Vidyarthi écrit « According to an estunate ». 
109 Ibid, pp. 54-55. 
110 cf J. MACDOUGALL, « The Role of Religion in Adivasi Social Movements », pp. 273-312 dans Religion in Modem 
India, vol V de Main Currents in indian Sociology, édité par G.R. Gupta, New Delhi, Vikas Publishmg House, 1983 et 
Marine CARRIN-BOUEZ, La fleur e: l'os symbolisme et rituel chez les santal, Paris, Éditions de l'École des hautes 
études en sciences sociales, 1986, p. 23. 
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B. Traditions ayurvédiques et esprits frais 
I. Ayurveda: quelques repères historiques 
Il est généralement admis que les textes de base de l'dyurveda - la Sutruta Sanitâ, la Caraka 
Samhitd et la Bhela Sanitâ - ont été écrits en sanskrit entre 200 av. J.-C. et 400 apr. J.-C." 
On peut avancer que ces textes recueilent en fait des traditions thérapeutiques antérieurement 
constituées, du moins en partie. Au 7ème siècle apr. J.-C., ils furent repris, systématisés et 
développés par Vâgbhata dans l'A dÀgdayasan-hitd (Sk.). 
Si la mythologie fait remonter l'origine de ces textes au dieu Brahma, en passant par 
Praj&pati (sk.), les Aivin (sk.), et Indra,' 2 il est probable que l'origine de l'âyurveda en Inde soit 
surtout due à un changement de paradigme médical qui se serait notamment efectué, selon Zysk, 
sous l'influence du bouddhisme. Ce changement de paradigme, qui s'est vraisemblablement 
produit entre 800 et 100 av. J.-C., aurait entraîné une transition entre les méthodes de guérison 
« magico-religieuses » des débuts de la période védique' 3 et l'approche « empirico-rationnele » 
de l'dyurveda."4 Cependant, on n'abandonna pas complètement les méthodes « magico-
religieuses » qui furent intégrées, quoique marginalement, au système ayurvédique.15 La 
« démonologie » serait ainsi une des huits branches, ou sous-disciplines, de la pratique de 
l'dyurveda. 
L'Atharvaveda nous apprend que des mantras (formules magiques ou religieuses) et des amuletes 
d'origine végétale étaient utilisés aux débuts de la période védique, constituant pour le guériseur 
« un arsenal avec lequel il engageait des combats rituels afin de chaser les démons et de protéger 
les victimes contre des ataques subséquentes ».'16 Selon Zysk, ce genre de combats, ainsi que la 
connaissance botanique médicinale qu'on retrouve dans l'Atharvaveda (et qui n'apparaît pas dans 
111 Voir, entre autres, Kenneth ZYSK, Aceticism and healing in ancielu India . Medicine in the Bud4hist Monastery, New York, Oxford University Press, 1991, p. 3. 
112 ZYSK, op. cil., p. 4. 
113 Méthodes auxqueles font référence, notamment, l'Atharvaveda et certains hymnes du «gveda. 
114 ZYSK, op. cit., p. 3. 
115 Ibid., p. 5. 
116 Ibid.,p. 16. 
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le Rgveda) suggère que les aryens furent en contact avec une tradition indigène, possiblement de 
nature chamanique.'17 
Au cours du 4ème siècle av. J.-C., soit peu avant ou après le concile bouddhiste de Vaiâlï, les 
moines bouddhistes composèrent le chapitre sur la médecine (Pâli Bhesajakichandhaka, Skt. 
Bhaisajyavastu) de la Vinaya Pitaka (section du canon bouddhiste traitant du vinaya). Ce chapitre, 
qui constitue la plus ancienne forme atestée de médecine monastique bouddhiste, raconte la 
légende du médecin Jîvaka et donne plusieurs exemples de traitements efectués par celui-ci pour 
guérir ses patients.18 Sur le plan historique, ces exemples sont particulièrements intéressants, car 
ils font référence à des traitements chirurgicaux et à une théorie des trois humeurs (dosa). 
Selon Zysk, les tentatives visant à retracer l'origine de la théorie des dosa dans les Sa,rézit&s et les 
Brdhnvnas védiques ne sont pas convaincantes, ce qui suggère que les références tirées des textes 
bouddhistes sont peut-être les plus anciennes mentions atestées. 19 
Ce n'est pas l'ancienneté bouddhiste ou hindouiste, atestée ou non, qui nous intéresse ici, mais 
bien le fait fondamental d'une théorie des dosa présente depuis environ 2 000 ans dans les 
systèmes médicaux de l'Inde, théorie qu'on retrouve encore aujourd'hui dans l'âyurveda indien 
comme dans la médecine tibétaine. Ce fait suggère un ancrage dans une vision du monde (et du 
corps humain) partagée non seulement par les brahmanes hindous et les lamas tibétains, mais 
également par une majorité de la population de linde, du Tibet et du Népal. 
En médecine tibétaine, on considère que l'ouvrage de base est le Rgyud-bzhi (« Quadruple Traité») 
qui serait selon certains une traduction d'un original sanskrit perdu. On a avancé une date 
approximative de 400 apr. J.-C. pour la rédaction d'un possible original sanskrit, qui aurait été 
traduit au 8ème siècle en tibétain. Sa difusion s'est probablement efectuée surtout à partir du 
1 lème siècle et il fut un des premiers livres traduits en mongol au 14e siècle. 120 
L'hypothèse d'un original sanskrit du Rgyud-bzhi est douteuse, selon Meyer qui atire l'atention 
117 ZYSK, op. ci:., p. 19. 
118 Jbitj p. 52-60 
119 Ibid., p.119 
120 MEYER, op. cit., p. 89-90. 
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sur des éléments d'origine chinoise comme la prise du pouls, la moxibustion et la clasification des 
viscères en organes pleins et creux.12' Quoiqu'il en soit, on y retrouve, comme dans les traités 
classiques de 1'&yurveda, une théorie des trois humeurs (phlegme, bile et pneuma) ainsi qu'une 
dichotomie chaud/froid'2 et il est clair que ces éléments se sont répandus largement depuis au 
moins 8 siècles dans le monde tibétain. 
La médecine tibétaine et ses concepts se retrouvent bien entendu au Népal, carefour des traditions 
indiennes et tibétaines. On y retrouve des a,nchis, des praticiens de la médecine tibétaine, dans 
diférentes régions. Fernand Meyer a ainsi pu efectuer, en 1974-75, des observations sur la 
pratique des amchis à Kathmandu, en pays sherpa (région de l'Everest) et dans les valées de Tsum 
et Nub-ri (régions au Nord du Ganesh Himal et du Manaslu). L'ethnologue C. Jest a également 
étudié un peu la médecine tibétaine au Népal, soit à Dolpo, Kutang, Nub-ri et Tukucha.123 
Sur la base d'un rapport daté de 1996, où on apprend qu'il y a un total de trois amchis dans la 
région du Mustang (une des régions où la culture tibétaine a, encore aujourd'hui, le plus 
d'influence), il m'apparaît raisonnable d'évaluer à quelques dizaines seulement le nombre d'anzchis 
au Népal. Je soupconne qu'il y en a un peu plus en Inde et au Bhoutan, mais plusieurs d'entre eux 
sont problablement asez âgés, et il semble que la tradition décline par manque de renouvelement 
des efectifs.124 J'ai visité par contre, dans la région de l'Annapurna, un petit poste de santé 
ayurvédique qui m'a semblé relativement prospère, et je crois que cete pratique est encore assez 
répandue au Népal, ainsi qu'en Inde bien entendu où la pratique est enseignée dans de nombreux 
colèges. Comme les népalais qui font des études universitaires sont nombreux à se rendre en Inde 
à cet efet, je soupconne qu'il doit y en avoir un certain nombre qui vont y étudier l'âyurveda. 
Cete pratique étant largement considérée comme une « médecine hindoue » ou une médecine 
inspirée de l'hindouisme, je soupçonne également qu'ele est encouragée par l'État népalais, le 
Népal étant le seul pays oficielement hindou. En Inde, il y a vingt ans environ, il y avait plus de 
233,000 praticiens de l'âyurveda.' Je n'ai pas de chifres pour le Népal. 
121 Meyer, op. ci:., p. 90. 
122 Ibid., pp. 133-135. 
123 ibid., pp. 33 et 46. 
124 cf Omar SA1'TAUR, Népal: New Horizons ?, Oxford, Oxfam Publications, 1996, P. 35. 
125 cf B.S. REDDY, « An Appmach te the Integration of Traditional Medicine » dans B. CHAUDHURI (éd.), Tribal 
Healh Socio-cul:ural Dimensions, New Delhi, Inter-India Publications, 1986, p. 21. 
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2. Éléments de physiologie, d'embryologie et de thérapeutique ayurvédiques 
Je présenterai ici les grandes lignes du système théorique ayurvédique et notamment la théorie des 
trois dosa qui est au coeur de ce système. Suivra une énumération des huits branches de 
l'dyurveda et, à la section 5.B.3, une discussion des concepts de chaud/froid (H. garmithand) et 
de l'idée de puissance tele qu'ele est percue par les « gens ordinaires». 
Zimmermann associe le système de médecine ayurvédique au galénisme (une autre tradition 
plusieurs fois milénaire) à cause des caractéristiques suivantes: 
- prescriptions qui reposent sur le principe de guérison par les contraires; 
- préparations essentielement végétales (à distinguer de l'utilisation des métaux chez Paracelse); 
- compositions « doublement surdéterminées » : par la concentration de nombreux ingrédients 
(polypharmacie) et par la diversité des modes d'emploi (polypragmasie).'26 
Tout comme chez Galien, on retrouve dans l'dyurved2 une théorie humorale selon laquele la santé 
est un état d'équilibre entre les humeurs (dans le système ayurvédique, on parle des trois dosa - le 
vent (Sic. vata ou vayu); la bile (Sk. pita) et le flegme (Sic. kapha). On retrouve dans l'extrait 
suivant de l'Ads'gafrdayasairézitâ une description des trois dosa: 
« Le vent, à l'état normal, assure dans le corps: tonus, expiration, inspiration, mouvement, émission des urines et seles, métabolisme régulier des tissus, acuité des organes des sens; La bile: cuisson, chaleur, vision, faim et soif, éclat, beauté, inteligence, atention, courage, 
délicatesse du corps; Le flegme: solidité, onctuosité, cohésion des articulation, endurance; etc. »127 
Cete théorie des humeurs est une rhétorique, comme le souligne Zimmermann. Il s'agit d'un art 
discursif reposant sur une conception du monde où le corps, la pensée et l'action sont des facetes 
indissociables de la même réalité. Une connotation morale (le courage) est ainsi reliée à 
l'inteligence et à la « cuisson», c'est-à-dire à la digestion des aliments qu'on considère comme 
étant une fonction de la bile. 8 
Dans l'dyurveda, certains aliments sont reconnus comme étant particulièrement appropriés pour 
apaiser l'une ou l'autre des humeurs. En vertu du principe de guérison par les contraires, on 
126 Francis ZIMMERMANN, Le discours des remèdes au pays des épices, Paris, Éditions Payot, 1989, p. 60. 
127 Texte traduit et cité par ZIMMERMANN, op. ci:., p. 143. 
128 ibid., p. 144. 
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recommande ainsi: 
L'huile onctueuse, chaude, lourde contre Le vent âpre (ou sec), froid, léger 
Le ghee sucré, froid, atone et et La bile âcre, chaude, vive 
Le miel âpre (ou sec), vif, astringent et if Le flegme onctueux, atone, sucré. 129  
À noter ci-dessus que le vent est considéré comme froid alors que le phlegme est atone. Selon 
Daniel, par contre, le phlegme est froid, la bile est chaude et le vent est entre les deux, quoique 
avec une tendance à être chaud.130 Dans le système tibétain, le phlegme est froid alors que le 
pneuma est neutre ou froid.13' Nous ne chercherons pas à expliquer ces diverses conceptions, 
mais retenons que la bile est de nature chaude dans tous les cas. 
Dans les textes classiques de 1'&yurveda, tout comme dans le mythe de la création naré par le 
vilageois tamoul (cf section V.A. 1), les trois humeurs sont formées de combinaisons diférentes 
des cinq éléments cosmiques. La bile est considérée comme étant une combinaison du feu (Agni), 
de l'eau et du vent (Vayu). Vayu et Agni sont par aileurs des dieux dont il est fait mention dans 
les hymnes anciens du Rig-Veda. Agni est indubitablement le plus important : c'est le feu 
(litéralement) du sacrifice: il transmet les ofrandes aux autres dieux et agit ainsi comme 
intermédiaire entre ces derniers et les humains; il est également le « feu digestif de l'estomac »132 
Ultimement, par la crémation, les hindous font leur oblation finale à Agni: il s'agit donc d'un dieu 
(ou d'un principe) présent dans la vie de tous les jours, et ce jusqu'à la mort. 
Selon Zimmermann, les trois humeurs constituent « une imagerie commune à toutes les 
physiologies antiques, cele des fluides circulant hors de nous et en nous, les sèves, les vents et 
même le feu conçu comme un fluide » 13.Dans le cadre d'une tele vision du monde, la santé est 
perçue comme la résultante d'un équilibre naturel qu'il faut maintenir. Il est clair, en résumé, que 
des idéaux ou des principes comme l'équilibre, l'harmonie, la fluidité et la continuité sont 
véhiculées par les discours hindous et ayurvédiques. 
129 Passages de la Ciwaka Sapràita et de 1'Ag*daya.swiit4 traduits et cités par ZIMMERMANN, op. cit., p. 67. 
130 DANIEL, op.cit., p. 187. 
131 MEYER, op.cit., p. 133-135. 
132 KINSLEY, op.cit., p. 12. 
133 Francis ZIMMERMANN, La Jungle et lefwnet des viandes: Un thème écologique dans la médecine hindoue, 
Paris, Éditions du Seuil, 1982, p. 135. 
Auh- 
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Il est intéresant de noter que, dans l'&yurveda comme dans l'hindouisme, l'identitée sexuée est en 
quelque sorte le résultat d'un léger déséquilibre entre les substances mâle et femele, entre l'héritage 
paternel et maternel. Il est également important de souligner les conséquences de la diférenciation 
des substances mâle et femele dans l'embryologie ayurvédique. Selon la Caraka Sanitâ, les os 
et les dents se développent dans l'embryon grâce à la contribution paternele alors que le sang et la 
chair proviennent de la mère. La Sukvta Samitâ présente la même vision des choses en en tirant 
même la conclusion logique qu'un foetus dépourvu d'os serait le résultat d'une hypothétique 
procréation faisant suite à une relation lesbienne. 134 
La Sufruta Swdùtà traite également de « démonologie». Il y est question de plusieurs catégories 
d'êtres « supernaturels », et notamment de neuf maladies d'enfants causées par les neuf grahas.135 
Les grahas sont des mauvais esprits qu'on associe aussi aux « neuf planètes » (celes-ci ne 
corespondent cependant pas aux neuf planètes du système solaire).136 
Avant de conclure cete partie, jetons un coup d'oeil à l'ensemble des branches de la thérapeutique 
ayurvédique, teles que présentée par trois auteurs (Dash, Mazars et Sundar) dans autant de textes 
diférents (voir tableau 4, à la page suivante). Pour des raisons inconnues, ces trois auteurs ne 
présentent pas les trois premières branches dans le même ordre. On retiendra toutefois qu'eles se 
recoupent grosso modo. Il est à souligner, cependant, que même si les livres de Dash et de Mazars 
font mention de la « démonologie » lorsqu'ils énumèrent les huits branches de l'&yurvet, ni un ni 
l'autre ne développe ce sujet (l'article de Sundar non plus, mais il ne s'agit que d'un court texte 
général de trois pages). Il faut noter, à cet égard, que Dash est un vaidya, c'est-à-dire un docteur 
ou praticien de la médecine ayurvédique. Cete absence de discusion de la « démonologie», dans 
deux livres d'introduction générale à l'&yurveda, vient confirmer l'afirmation déjà faite, à l'efet 
que les méthodes « magico-religieuses » ne sont intégrées que marginalement au système 
ayurvédique, qui est surtout basé sur une approche « empirico-rationnele ». 
134 Dominik WUJASTYK, The Roors of Ayurveda : Selections from Sanskrit Medical Writings, 
New Delhi, Penguin Books, 1998, pp. 95-96. 
135 cf O.P. JAGGI, Folk Medicine, Delhi, Atma Ram & Sons, 1973, pp. xvi-xxi. 
136 cf STUTLEY et STUTLEY * op. cit., p. 103. 
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Tableau 4- Présentation des huit branches de l'&yurveda selon trois auteurs (Dash, Sundar et Mazars) 
Dash Sundar Mazars 
1. Kdya-cikitsâ 1. Branche qui s'occupe des maladies 3. thérapeutique 
« médecine interne » somatiques dues à des troubles fonc- générale tionnels organiques ou systémiques 
2. a1ya-tantra « chirurgie » 3. branche qui s'occupe des troubles 1. chirurgie générale provoqués par un corps étranger (épine etc.) et nécesitant l'extraction de sanies ou de doshas viciés 
3. d1dkya-tantra 2. branche qui s'occupe de tout ce 2. oto-rhino- 
« traitement des maladies qui touche au cou et à la tête laryngologie de la tête et du cou » et ophtalmologie 
4. Agada-tantra 4. branche qui s'occupe des 4. toxicologie « toxicologie » empoisonnements 
5. Bhûta-vidyâ 5. branche qui s'occupe des troubles 5. démonologie « traitement de la posesion mentaux et maladies infectieuses par des esprits mauvais et d'origine inconnue ou invisible, des autres désordres mentaux » sacrifices rituels pour l'exorcisme des démons 
6. B&la-tantra 6. branche qui s'occupe des maladies 6. obstétrique et 
« pédiatrie » infantiles ou dues à des aberations pédiatrie astrologiques, ainsi que des méthodes de purification du lait maternel 
7. Rasdyana-tantra 7. branche qui s'occupe de renforcer 7. médecine 
« gériatrie, incluant les propriétés des tisus organiques tonifiante thérapie de réjuvénation » (facteurs de force, d'inteligence et de résistance à la maladie) de manière à retarder le procesus du vieilisement et à entretenir la jeunese du corps 
8. Vdjïkarana-tantra 8. branche qui s'occupe d'améliorer en 8. médecine des 
« science des quantité et en qualité la production de aphrodisiaques aphrodisiaques » sperme et d'ovules, d'augmenter le désir sexuel, la virilité et la fertilité, de soigner la stérilité et autres pathologies génitales 
Tableau constitué d'après Dash (1999), Mazars (1995) et Sundar (1998).137 Seul Dash donne en sanskrit les noms des huit branches. De toute évidence, l'emploi d'un terme comme « oto-rhino-laryngologie » ne corespond pas à une traduction mot-à-mot du sanskrit. 
137 cf Bhagwan DASH, FundwnenaLs ofAyurvedic Medicine, Delhi, Sn Satguru Publications, 1999, p. 5; 
Guy MAZARS,La médecine indienne, Strasbourg, Université Louis-Pasteur, 1995, p. 11; 
K.M.S. SUNDAR, «Principes ayurvédiques., Le Courrier de l'UNESCO, février 1998, p. 17. 
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3. Sang chaud, sang qui bout et puissance des médicaments 
Dans les lignes qui suivent, j'utiliserai quelques exemples tirés des travaux anthropologiques de 
Jefery et Jefery, de Nichter et de Trawick pour ilustrer quelques-uns des fondements du discours 
ayurvédique indien. Il sera notamment question des concepts de chaud/froid (H. garmlthand) et 
de l'idée de puissance tele qu'ele est percue par les « gens ordinaires». Ces concepts, qu'on 
retrouve dans les textes ayurvédiques, sont d'autant plus intéressants qu'ils correspondent à des 
discours plus « populaires » auxquels on a recours pour expliquer la différence entre les 
médicaments « alopathiques » (ou « modernes») et les traitements ayurvédiques. Cete utilisation 
des mêmes concepts appliqués à des médecines diférentes permet d'aborder le thème de la vision 
du monde dans un contexte de pluralisme médical. 
Dans leur étude sur la pratique des accouchements dans le district de Bijnor (Utar Pradesh), 
Jefery et Jefery décrivent l'utilisation qui est faite de la dichotomie chaud/froid (gar,n4hazçJ) dans 
le discours entourant la naissance et les soins apportés à lajacha (femme qui vient d'accoucher): il 
est notamment question du fait que cele-ci est vulnérable et pourait succomber au thand vu qu'ele 
a perdu beaucoup de sang et que le sang est garni. On baignera donc la jacha et le nouveau-né 
dans de l'eau tiède à laquele on ajoutera souvent de l'huile de moutarde (considérée comme garni), 
lajacha recevra des compresses chaudes aux épaules et aux genoux (là où le thand est susceptible 
de pénétrer) et on surveilera de près son régime alimentaire.138 
Pendant l'accouchement, il peut ariver qu'on défasse les tresses de la future mère pour encourager 
la dilatation du col de l'utérus : les cheveux dénoués sont en efet un symbole de la chaleur sexuele 
qui est associée à l'ouverture du col lors d'une relation. S'il arive que les douleurs deviennent plus 
espacées et moins intenses, on considère que la future mère se refroidit et on lui donnera de l'eau 
chaude sucrée ou de l'eau chaude avec du gingembre et des graines d'ajwain afin de réactiver les 
douleurs. 131) 
On prendra note que dans ces histoires d'accouchements, on n'a pas affaire à un discours de 
médecins: ceux-ci (ayurvédiques ou alopathiques) interviennent rarement en Inde dans les 
138 Roger JEFFERY et Patricia M. JEPFERY, « Traditional birth atendants in rural North India the social organization 
of childbearing , dans Shirley Lindenbaum et Margaret M. Lock (éd.), Knowledge, power, and practice . the 
anthropology ofmedicine and everyday 1fr, Berkeley, University of California Press, I993,p. 14-15. 
JEFFERY et JEFFERY, op. cil., pp. 20-21. 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -59- Richard Gendron, 2001 
accouchements qui sont presque strictement une afaire de femmes. De plus, la signification du 
discours dont on vient de faire état est renforcée par l'existence d'une conception similaire du rôle 
de la chaleur dans une région du sud de l'Inde. Cete conception, comme on va le voir, entraîne 
l'utilisation de certains produits pharmaceutiques pour provoquer un avortement. 
Selon Nichter, qui a efectué à la fin des années '70 une étude dans le district du Kanara du Sud 
(Karnataka), un praticien de la médecine alopathique prescrivait souvent, en cas d'aménorhée, un 
« activateur hormonal » (hormone booster) qui provoque les règles. Les femmes kanaraises en ont 
déduit que ce médicament réchaufe le sang et que le vata expulse celui-ci hors du corps. 
Nichter a en efet constaté que les menstruations étaient considérées comme une surchaufe 
corporele, un peu comme une chaudronnée de riz en ébulition et qui déborde.140 Une 
interprétation populaire voulait que si deux comprimés (la prescription normale) de I' « activateur 
hormonal » constituent une dose sufisamment puissante pour entraîner les règles, alors une 
double dose (quatre comprimés) entraînerait une « chaleur » tele qu'ele provoquerait un 
avortement Selon Nichter, de nombreuses femmes, pensant être enceintes, avaient recours à ce 
traitement que des colégiennes utilisaient également comme « pilule du lendemain». 
À noter ici la corespondance étroite qui existe entre les notions de chaleur et de puissance du 
médicament. Cete dernière notion est cependant relative et fait intervenir la question de l'abhiyasa 
(« habitude » ou « expérience»; « accoutumance»). Il s'agit d'une notion importante, car si l'on 
naît avec une « constitution » (Sic. prakriti) plus ou moins équilibrée sur le plan des trois humeurs, 
on acquiert au fil des circonstances et des actions une « expérience » qui dans le cas des 
médicaments, constitue une « accoutumance» pouvant entraîner une diminution de l'eficacité des 
traitements. 
Nichter a constaté que les vilageois de Kanara avaient recours au concept d'abhiyasa pour 
expliquer la diférence entre la médecine « moderne » (ou « alopathique » ou « cosmopolitaine ») et 
la médecine ayurvédique ou les autres pratiques traditionneles: il semblerait, selon ces vilageois, 
que les herbes médicinales soient devenues moins eficaces pour traiter leurs maux parce qu'ils ont 
modifié leurs abhiyasas en ayant de plus en plus recours aux médicaments « anglais » (ou 
« modernes»). Pour cete raison, on évite de donner des médicaments « anglais » aux enfants afin 
de ne pas entraver l'eficacité des herbes médicinales traditionneles. Un informateur plus instruit 
que la moyenne a fait l'analogie suivante pour ilustrer la diférence, tele qu'il la percevait: 
140 Nichter, op. cit., p. 229. 
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"English" medicine and urea are both powerful, heating, and harmful after some years of 
use.. certainly, they are popular - urea makes crops green overnight and increases yield until one day you find that the earth is hot, acidic, and useless. Injections are like that too. You take them and feel beter quickly but later your body turns weak .. '4' 
Selon Nichter, l'image qui se dégage de l'&yurveda en est une d'équilibre et de contrôle alors que 
la médecine « anglaise » aurait des effets incontrôlés et est perçue comme ayant un pouvoir 
« chaufant » potentielement nuisible. Pour cete raison, les vilageois boivent du lait, un aliment 
than, afin de limiter l'efet de chaleur des médicaments alopathiques. 
4. Une bonne cuisson pour garder la tête froide 
Agni est un élément constituant de la bile, dont une des fonctions les plus importantes est la cuisson 
des aliments. Le « feu digestif» est situé quelque part entre l'« estomac » (Sk. ânushaya ou 
« réceptacle du cru», dans l'anatomie ayurvédique) et l'intestin (SIL pakvdshaya ou «réceptacle du 
cuit»). Si le feu digestif vient à manquer, les aliments sont insuffisamment cuits et il peut en 
résulter un déséquilibre qui entraîne une mauvaise circulation du vara qui, comme on l'a vu, est 
responsable de l'émission des seles. 
G. Obeyesekere a enregistré au Sri Lanka, chez un praticien de l'âyurveda, des conversations entre 
celui-ci et ses patients. Dans un article publié en 1992, il fait état du cas d'un homme qui soufrait 
de constipation et d'un manque d'appétit. Le médecin lui prescrit une décoction qui devrait lui 
donner un appétit (bada ginna, en cinghalais) équilibré. Fait intéressant, bada ginna signifie 
litéralement « chaleur ventrale » (bely heat) et ginna vient de gini qui est un terme cinghalais 
dérivé du sanskrit agni. 142 
D'autres bouleversements des humeurs et du processus digestif peuvent entraîner la fièvre: 
Les humeurs, chacune viciée par son viciateur 
entrent dans le réceptacle du cru, se mêlent au cru et obstruent les canaux; du lieu de la cuisson eles expulsent le feu; avec lui eles investissent et brûlent tout le corps .. '43 
141 NICHTER, op. cit., p. 228 
142 OBEYESEKERE, op. cit., pp. 164-165. 
143 Passage de 1'Ad-d'aswi M, traduit et cité par ZIMMERMANN, 1989, op. cit., pp. 127-8 
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De longues pages des traités ayurvédiques sont consacrées aux différentes sortes de fièvres: 
« Fièvre, Reine des maladies, Péché, Mort, Dévoreuse du fluide vital, Liquidatrice.. » 144 La 
référence au « péché » est bien une référence morale et métaphysique: « .. dans le discours des 
remèdes, les choses divines et le poids des actes accomplis dans les vies antérieures sont bien là de 
plain-pied avec le mouvement des humeurs. [ .. ] Le discours médical est aussi un discours sur le 
bien et le mal »•145 Cet aspect moralisateur se manifeste clairement dans le dialogue rapporté par 
Trawick entre une patiente âgée et un praticien de l'dyurveda. La conversation s'est déroulée en 
1976 dans le district de Kanyakumari (Tamil Nadu) : la patiente a des douleurs aux articulations et 
ses pieds sont très engourdis (« comme si ele portait des sandales »). Le médecin lui prescrit un 
régime en conséquence (composé d'aliments « équilibrés » - "orderly foods") , et lui tient ce 
discours: 
Don't show your head and mix in noisy places; don't get caught in the crush of a crowd; don't go to common places and take the air for long. You must go to mountain places refreshing to the mmd, and seeing the plants and trees there be happy. Or else go to the temple and worship God. From that your mmd wil be pure. A good refuge for your body wil be found.' 
La dame est invitée à éviter les foules, à se rendre à la montagne ou au temple. La contemplation 
de la nature ou la dévotion à « Dieu » lui permetra de purifier son esprit. Ce genre de discours 
semble se situer sur un plan presque « strictement » spirituel ou psychologique. On détecte 
cependant une invitation à éviter ce qu'on pourait appeler le « stress», notion psycho-somatique 
par excelence. Toutefois, Trawick rapporte une conversation subséquente, qui s'est déroulée 
dans la même matinée entre ce médecin et une autre patiente, et qui apporte un éclairage permetant 
indiscutablement de situer ce genre de discours sur le plan de la dichotomie chaud/ froid. Le 
médecin déclare en efet à cete autre patiente que les pieds doivent toujours être chauds, et que la 
tête doit toujours être « fraîche » (cool). La signification litérale se double ici d'un sens intelectuel 
et moral - c'est non seulement la tête, mais également le jugement qui doit être « froid »: 
« Judgment must aiways be cool 
Des pieds froids sont un indice d'un sérieux désordre nerveux. Savoir garder la tête froide (pour 
utiliser une expression du français courant) est cependant un signe de pureté et de maturité (deux 
144 ZIMMERMANN, 1989, op. cit., p. 126. 
145 ibid., p. 127. 
146 Margaret TRAWICK, « Death and Nuiturance in Indian Systems of Healing », dans Paths 10 Asian Médical Knowledge 
(C. Leslie et A. Young, éds), Berkeley, University of California Press., 1992, p. 140. 
147 Jbki p. 141. 
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concepts qui, dans une certaine mesure, s'équivalent dans la philosophie hindoue - si on tient 
compte de l'idéologie voulant qu'on soit né dans une caste «pure» après de nombreuses vies 
animales et une ou plusieurs vies « bien ordonnées » dans une ou des castes « impures»). Chez les 
jeunes gens, on constate ainsi que « même la tête est chaude » 148 - ce qui n'est pas sans évoquer 
l'idée de « tête chaude » dans le français courant. 
Mohan, un vieux vilageois brahmane de Karimpur (district de Mainpuri, U.P.), utilise un registre 
similaire pour parler du passage de la cuisson avec du beure clarifié (ghee) à l'huile végétale: 
Because they are using vegetable 011, people's thinking lias become bad [vegetable oil is hot, 
50 people become hot-tempered]. When we used to have pure ghee, our minds were also pure. Now we dont get pure food, so our minds have also become bad.149 
Si on a des connaissances de base en biologie, on est habitué à concevoir le processus de la 
digestion comme faisant notamment intervenir l'acidité gastrique. Dans cete perspective, les 
notions de chaud et de froid peuvent évoquer l'idée d'une certaine difficulté à digérer qui serait 
associée aux aliments « froids». La plupart des viandes, par exemple, sont de nature « froide »•150 
En termes chimiques, le contenu protéinique pourait être un indicateur de la propriété « froide » 
d'un aliment, ce qui expliquerait le fait que les viandes et le ghee sont des aliments « froids». Il est 
également plus que probable que l'idée de brûlure d'estomac, qu'on retrouve au Québec, recouvre 
une sensation à laquele certains indiens sont aussi confrontés et à laquele ils se réfèrent en utilisant 
la notion de feu digestif. 
Il est clair cependant que la dichotomie garm4hand ne fait pas référence qu'à une conception de la 
nutrition et de la physiologie: il y a là des liens avec une vision du monde où la 
compartimentalisation entre le soma (grec), la psukhê, la polis et l'oikos est beaucoup moins 
tranché qu'au Québec ou en Amérique, par exemple (je préfère éviter de parler de 1' « Occident »). 
148 TRAWICK, op. ci,., p. 141. 
149 Susan WADLEY, Struggling with desfiny in Karimpur. 1925-1984, Berkeley, Univ. of California Press, 1994, p. 194. 
150 cf ZIMMERMANN, 1982, p. 129. 
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C. Yûnni et médecine des Siddha 
Je traiterai ici brièvement et successivement de la médecine « gréco-arabe » et de la « médecine des 
Siddha ». 11 ne s'agit que d'un survol qui reprend certains éléments d'un autre résumé de ces deux 
approches thérapeutiques. Je ne pouvais en effet ni élaborer ni ignorer ces deux composantes du 
pluralisme médical indien, mais le lecteur plus curieux devra se référer aux quelques pages qu'y 
consacre Mazars ainsi qu'aux références citées par celui-ci. 
Avant de reprendre les propos de Mazars, j'aimerais rappeler ceux, déjà cités, de Zimmermann qui 
afirmait que les humeurs constituent « une imagerie commune à toutes les physiologies antiques, 
cele des fluides circulant hors de nous et en nous». La médecine « gréco-arabe » fait partie de ces 
physiologies antiques: 
Introduite dans le sous-continent indien à la faveur des invasions musulmanes, la médecine 
gréco-arabe s'y est acclimatée, à partir du XIIe siècle, et a continué de s'y développer E..1 principalement au sein des populations musulmanes. Ele y est restée en honneur sous le 
nom de médecine yUnâni un nom qui, originelement, signifiait « grec », plus exactement 
« ionien ».. 151 
La médecine yndni se répandra dans le sous-continent et connaîtra son âge d'or aux XVIe  et 
XVHe siècles. Pendant ce temps, et encore aujourd'hui, ses praticiens, les hakî,n, ont côtoyé les 
vaidya. Je m'arrêterai ici en citant à nouveau Mazars, qui conclut lui même sa section sur cete 
pratique en disant que sa thérapeutique « a dû être adaptée aux conditions géographiques et 
climatiques du sous-continent indien, en tenant largement compte des acquis de la médecine 
âyurvédique ». 152 
Je poursuis tout aussi succintement avec une mention de la « médecine des Siddha ». Cete brièveté 
est d'autant plus justifiée que cete pratique est aujourd'hui présente surtout au Tamil Nadu, un état 
indien dont on ne parlera pas par la suite. I s'agit d'une médecine dont les principes de base sont 
les mêmes que l'dyûrveda, « dont ele dérive manifestement en partie». Ele comporte cependant 
une chimie médicale et une thérapeutique distinctes, caractérisées par des « produits minéraux, 
acides et sels divers». Mentionnons finalement qu'ele s'appuie « sur des conceptions anatomiques 
et physiologiques spéciales qui ont aussi joué un rôle important dans le développement du hatayoga 
et du tantrisme »•153 Nous nous atarderons un peu plus à ces deux pratiques à la section suivante. 
151 MAZARS, op. cit., p. 19. 
152 Ibid., p. 21. 
153 Les trois derniers extraits brefs, placés entre guilemets, sont tirés de MAZARS, Ibid., pp. 18-19. 
Offl- 
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D. Médecine tantrique et yoga 
On a déjà vu que le tantrisme est une approche mystique metant en scène l'union des énergies mâle 
et femele. Cete dualité se retrouve également exprimée dans la théorie des canaux de circulation 
des soufles, jouant un rôle fondamental dans les techniques de méditation du tantrisme et du yoga. 
Trois canaux sont particulièrement importants: susum'2d (Sk.), le canal médian, et les deux canaux 
latéraux, kid (Sk.) et piga1d (Sk.). 
Ces derniers, qui naissent à la base du tronc et débouchent dans les narines, se croisent au centre 
de chacun des six cakra (Sk.)'54 du corps. Celui de gauche (idd) « corespond au principe froid, 
entre autres à la lune et au sperme», alors que celui de droite (pingalâ) « corespond au principe 
chaud, entre autres au soleil et au sang menstruel». 
Ces deux canaux sont ainsi des composantes d'une « anatomie subtile», qui permet de concevoir la 
maladie comme « une conséquence de la mauvaise circulation du soufle vital qui serait due aux 
impuretés des canaux», d'où l'emphase mise dans les techniques de yoga sur une bonne 
« technique du soufle » comme gage de santé. 15 
À noter ici la juxtaposition des polarités mâle et femele (sperme et sang menstruel) avec le froid et 
le chaud. C'est là un des thèmes principaux de mon propos, et j'y reviendrai. Pour le moment, je 
poursuis avec une discussion plus détailée du tantrisme. Cela s'avère d'une importance d'autant 
plus grande que j'accepte la suggestion de Kakar à l'efet que le tantrisme procède, comme la 
psychanalyse, « d'une conception de la nature humaine qui était (et reste) aussi radicale dans le 
contexte indien que le fut l'apport de Freud dans la transformation du concept de sujet en 
Occident. » 156 Toujours selon Kakar, le tantrisme (tantra) est une science de l'esprit fondée sur la 
sexualité. Le tantra: 
« reconnaît dans la diférence sexuele un des grands problèmes de la vie humaine. Il afirme qu'une personne ne peut devenir "intégrale" (et, dans un sens plus étendu, en termes mystiques, "délivrée") que lorsqu'ele annule la différenciation sexuele et dissout son identité de genre dans une certaine forme de bisexualité. » 157 
154 Les cakra sont des carrefours où se croisent les nombreux canaux de circulation des souffles, formant des « centres 
d'énergie ». On en compte également un septième, qui est théoriquement situé dans le sinciput mais qui désignerait en 
fait le « plan transcendantal ». cf MEYER, op. cil., p. 61. 
155 Ibid., p. 62 
156 KAKAR, 1997, op. cit., p. 198. 
157 Ibid., p. 202. 
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Les méthodes tantriques de dissolution de l'identité de genre sont plutôt ésotériques. On sait 
cependant qu'eles comprennent des mantras, un terme difficile à traduire et pour lequel je me 
contenterai de citer deux définitions ou explications de Kakar. Celui-ci situe la première définition 
dans le contexte plus général de l'hindouisme, mais on peut également l'appliquer au bouddhisme 
tibétain ou népalais: 
« Dans la culture populaire hindoue, un mantra est considéré comme une formule sacrée 
mais aussi magique, dont la répétion en rythme (lapa) peut réaliser de nombreux désirs. On 
tient les mantra pour capables d'éloigner les mauvais esprits, de rendre favorable les dieux et les déesses irités et d'aider à acquérir des mérites. » 
L'emploi du mantra serait cependant plus sophistiqué dans la pratique tantrique. Voici donc une 
définition plus spécifique accompagnée d'une interprétation plus personnele qu'en fait le 
psychanalyste qu'est Kakar: 
« La substance du mantra est une combinaison de bîja (semences). Un bîja est une sylabe sans signification apparente, mais pleine de sens pour l'initié. Pour moi, les bïja se 
présentent comme les symboles auditifs de certaines expériences psychologiques intérieures alant de la simple sensation à des états émotionnels plus complexes. »159 
Le tantra n'est pas qu'une science de l'esprit fondée sur la sexualité, il s'agit aussi - et c'est ici son 
intérêt principal - d'une pratique thérapeutique qui confère aux initiés des pouvoirs hors du 
commun. Toujours selon Kakar: « La guérison au sens étroit du terme fait donc partie du monde 
souterrain du Tantra, empli de miracles et peuplé de praticiens de l'occulte. Dans cet univers, 
nombreux sont les tantriques célèbres dont on parle avec une tereur respectueuse.. » 160 
Le thérapeute tantrique doit connaître les chakra et maîtriser la bhûta-vidya, la science des démons. 
Kakar souligne à cet égard que « le mot bhûta n'a pas la connotation péjorative dont le 
christianisme a investi le mot "démon ". Le bhûta indien est [..] plus proche du daimon grec, qui 
peut être bon (obéissant) ou méchant (désobéissant), mais qui est toujours une passion. ». Il 
poursuit en citant Coomaraswamy: 
« ..que nous appelions à présent les démons intérieurs nos "instincts" ne change rien à la nature des "passions qui nous gouvernent", auxqueles nous sommes soumis jusqu'à ce que nous sachions les maîtriser et les utiliser à notre profit. Quel que soit le nom que nous 
158 KAKAR, 1997, op. cil., p. 220. 
159 Ibidem. 
160 Ibid.,p. 231 
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donnions aux "", le problème reste le même: les mener, ou être mené par eux. » 161 
Je termine ici la discussion sur le tantrisme, en signalant cependant que la métaphore de la maîtrise 
des chevaux en est une fréquemment utilisée dans le discours des chamanes. Il existe d'aileurs de 
nombreuses ressemblances entre le tantrisme et le chamanisme, et certaines de ces ressemblances 
apparaîtront au lecteur dans la section suivante de ce chapitre. Je reviendrai également, dans la 
conclusion, sur le thème des passions et des « esprits». 
161 Ananda K. COOMARASWAMY, « On the Indian and Traditional Psychology, or Rather Pneumatology 
dans Selecied Papers, R. Lipsey (éd.), vol. 2, Princeton University Press, 1977, pp. 365-366, cité dans KAKAR, 
1997, op. cit., p. 238. 
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E. Chamanisme, possession et prêtrise 
Tenter de définir et de circonscrire les phénomènes de chamanisme et de prêtrise, en termes de 
possession ou d'inspiration spirituele ou divine, est une entreprise risquée si ele part du principe 
qu'il s'agit de catégories universeles: les praticiens que l'ethnologue appele « chamane » ou 
« prêtre » ne sont généralement pas désignés ainsi dans les langues non-européennes et on ne peut 
traduire aussi fidèlement que lorsqu'on traduit, de l'anglais au français, « priest » par « prêtre». En 
Amérique même, un prêtre catholique québécois a traditionnelement un statut et un rôle un peu 
différent de son équivalent aux États-Unis ou dans le Canada anglophone, où on retrouvera 
également et surtout des « ministres » d'églises chrétiennes protestantes qui refusent l'appelation 
de «prêtre». 
Ceci étant dit, on se doit de regarder un peu l'origine du mot « chamane ». Il provient, « à travers 
le russe » du tongouse « iaman » (ou « çaman »).162 La pratique du knvn tongouse est assez 
similaire à cele qui a (ou qui avait) cours chez de nombreux autres peuples de la sibérie ou de 
l'Asie centrale, mais déjà le nom difère: il s'agit en yakoute de « ojun » et en mongol du « baga » 
ou «bôga».'63 
Selon Eliade, le chamanisme n'est pas une « religion», mais une « technique de l'extase». On 
reviendra sur le thème de l'extase, mais je suis d'accord avec l'idée que la pratique chamanique 
comprend un ensemble de techniques et constitue en partie un système technique. I s'agit aussi 
d'un système autonome en ce sens que le chamane dispose d'une marge de manoeuvre pour mener 
ses conversations avec les esprits, et ce au sein d'univers religieux divers. La pratique du chamane 
peut ainsi s'efectuer dans des sociétés ou plutôt chez des gens qui se disent bouddhistes, hindous 
ou chrétiens (dans ce dernier cas, je fais référence à des amérindiens d'Amérique du Sud). On peut 
à ce moment parler de syncrétisme ou de coexistence, mais l'important est de comprendre qu'il 
peut y avoir un phénomène d'emprunt ou d'appropriation, par le chamane et ses clients, de 
symboles issus d'une religion possédant ses propres acteurs principaux (i.e. ses propres 
162 cf Mireea ELIADE, Le Chamanisme et les techniques archaïques de l'extase, Paris, Poyet, 1951, p. 3, 
et M. PERRIN, Le chamanisme, Paris, Presses Universitaires de France, 1995, p. 9. 
163 ELIADE, op. ci:., p. 4. À noter que dans la langue hindi, tout comme chez les Santal, le mot « ojha » (parenté étymologique avec le « ojun »yakoute?) désigne un « chamane » ou « prêtre-devin. On retrouve également un 
praticien désigné sous le tenue ojha chez les Thom du district de Nainital, en Inde, ainsi que chez de nombreuses autres 
ethnies tribales indiennes. Le mot mongol « hûga. serait relié d'après Eliade à une racine « bû » qui pourrait être 
apparentée au tibétain « bon ». 
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spécialistes religieux: prêtres ou lamas, par exemple).164 
La définition du chamanisme m'importe peu: je me contenterai en efet d'afirmer qu'il s'agit de 
l'ensemble de la démarche et des techniques (incluant le langage) mis en oeuvre par le chamane 
dans un cadre rituel. Je vais donc préciser ce que j'entends par l'usage du mot « chamane », mais 
auparavant il faut se pencher sur deux des principales activités qu'on a constaté à travers le monde 
chez les guérisseurs qu'on désigne sous cete appelation en anthropologie. Il s'agit du « vol 
magique » et de la maîtrise des « esprits». 
Selon Eliade, le chamane est « spécialiste d'une transe, pendant laquele son âme est censée quiter 
le corps pour entreprendre des ascensions célestes ou des descentes infernales.»165 Cete activité 
est ce qu'on appele le « vol magique». Ce genre de voyages est souvent efectué dans le contexte 
d'un rituel de guérison qui consiste à retrouver l'âme d'un patient. On considère alors souvent que 
cete perte de l'âme est due à l'action d'un esprit maléfique, et le chamane est chargé d'aler 
récupérer l'âme et de la ramener à son propriétaire. En accord avec Perin qui critique Eliade à 
propos du « vol magique »,16 je préfère ne pas considérer cete activité comme un atribut essentiel 
du chamane. On retrouve cete pratique dans quelques sociétés sibériennes (qui comme le souligne 
Perin, constituent la référence de base de M.Eliade) et chez des ethnies népalaises comme les 
Tamang et les Magar, mais pas chez d'autres praticiens que des ethnologues ont choisis d'appeler 
« chamane ». On pourait toujours dire que l'ethnologie a fait fausse route, mais mon but n'est pas 
d'en ré-écrire l'histoire dans ces pages. Alors voyons la suite. 
I a été question de transe et d'extase. Selon Perin : 
Dans le langagecourant, on qualifie de transe des mouvements désordonnés ou une hyperagitation. A l'extase sont associés atonie, léthargie ou évanouissement. Transe et 
164 La coexistence du chamanisme et de la religion soulève un certain nombre d'interrogations. À propos des chamanes, 
Eliade parle d'individus « qui se singularisent au sein de leurs sociétés respectives par certains traits qui, dans les 
sociétés de l'Europe moderne, représentent les signes d'une "vocation" ou au moins d'une "crise religieuse". Le 
chamanisme serait ainsi une mystique, plutôt qu'une religion, et Eliade affirme qu'on peut retrouver le chamanisme « à 
l'intérieur d'un nombre considérable de religions ». (cf ELIADE, op. cil., p. 24) Cependant, pour donner une idée de ce 
que cela peut impliquer en termes de complexité ou de limite théorique, pensons à l'existence, au Québec ou en France 
par exemple, de prêtres catholiques qui pratiquent l'exorcisme (Je n'ai aucune idée de l'ampleur du phénomène, mais j'ai 
déjà rencontré un tel prêtre et on m'a affirmé qu'on en désigne officielement un dans chaque diocèse en France). Je suis 
tenté de croire que ces prêtres utilisent un langage ou une technique similaire à la pratique des chamanes d'Asie ou 
d'Amérique du Sud. On pourrait, si c'est le cas, parler de « chamanes catholiques., mais certainement pas de 
« chamanisme • si on considère le chamanisme comme étant une religion. 
165 ELIADE, op. ci:., p. 23 
166 PERRIN, op. cit., p. 18. 
MÎM 
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extase seraient alors deux façons parmi d'autres, l'une active, l'autre passive, de marquer l'ouverture au monde-autre.167 
Selon Perin, l'idée d'extase n'est également « pas la plus adéquate pour qualifier le changement de 
comportement qui caractérise dans le chamanisme l'établissement d'une communication non 
aléatoire avec le monde-autre. ». 168 Il en va de même selon lui pour le mot « transe». J'ai tendance 
à l'approuver, mais je ne saurais afirmer quoi que ce soit dans la mesure où je ne suis pas certain 
d'avoir déjà fait ou non l'expérience des phénomènes qu'on appele « extase » et « transe». Je dis 
que je ne suis pas certain, parce que même s'il m'est arivé d'avoir des moments de bien-être, de 
béatitude, de joie ou d'excitation (suite notamment à la consommation d'alcool et de marijuana, 
avec ou sans musique ou activités sexueles) que je qualifierais d'extase ou de transe, je ne peux 
pas m'insérer dans la tête d'un chamane (lire: mon « âme » ou ma pensée ne peut pas s'insérer dans 
son cerveau) pour vérifier s'il s'agit bien d'un état similaire à ceux qu'expérimentent les chamanes, 
et qui sont qualifiés de transe ou d'extase par Eliade. 
Je crois cependant que tous les chamanes « dignes de ce nom » ont expérimenté, à un moment ou 
un autre de leur vie (et présumément à plusieurs reprises), un état d'extase ou de transe. Ces deux 
termes peuvent être regroupés par l'appelation « état altéré de conscience». De teles expériences, 
chargées de symboles qui sont interprétés au sein d'une culture donnée, contribuent à imprégner la 
pensée du chamane d'une certitude relative à l'existence d'« esprits » ou d'entités 
« surnatureles ». 169 
Je crois que lorsque le chamane s'adresse à ces esprits par la suite, il le fait avec la certitude de 
l'existence de ceux-ci et il n'a pas nécessairement besoin de se retrouver dans le même « état 
d'esprit » que lors de sa première « rencontre». Par contre, il est clair que les rituels des chamanes 
sont souvent effectués au son de tambours ou à la suite de la consommation de substances 
halucinogènes. Le rythme et la drogue semblent contribuer à créer chez les chamanes un « état 
d'esprit » propice à leurs pratiques, mais on ne peut pas en faire des conditions sine qua non de la 
définition. 
167 PERRIN, op. cit., p. 43. 
168 Ibid., p. 18. 
169 Encore un terme problématique la division entre « naturel » et « surnaturel » ne correspond pas nécessairement à la 
vision du monde des sociétés où on retrouve des chamanes. Les animaux, par exemple, ont souvent des « esprits » ou 
des « âmes » ou on peut même dire qu'ils son: des « esprits ». Ce qui est peut-être en cause ici, c'est l'importance 
symbolique d'une vision oculaire ou onirique, et non pas son association à un monde « naturel » ou à un « monde-
autre » ou monde « surnaturel». 
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Les paragraphes qui précèdent m'amènent à proposer la définition suivante: 
un chamane se spécialise dans la maîtrise des « esprits » en ce sens que lui, être humain, praticien 
de rituels religieux ou thérapeute oficiant à la demande de membres de sa communauté, réussit à 
communiquer avec les morts, les « démons » ou les « esprits » sans pour autant se transformer en 
leur instrument. 
Cete définition constitue une adaptation d'une phrase qu'Eliade a écrite dans le but de distinguer 
un simple « possédé » d'un chamane.170 Le passage en italique est inspiré d'une définition de 
Reinhard,'7' et j'ai inséré les notions de rituel religieux et de thérapie pour rendre compte de ce qui 
m'apparaît être deux des principales fonctions chamaniques. En plus de permetre la distinction 
entre chamane et simple « possédé», cete définition se distingue de cele de Reinhard en laissant de 
côté les notions de « vol magique » et d'« état altéré de conscience».'72 Comme toute définition, 
cele-ci pose problème, car il arive que des chamanes efectuent un rituel de guérison dans des 
vilages relativement éloignés du leur, et donc en dehors de leurs communautés. Je dirais 
cependant qu'il s'agit là du genre d'exception qui confirme la règle. 
Avant de passer à la section suivante, il nous faut encore traiter des notions de prêtrise et de rituel, 
en lien avec la pratique du chamane. Je crois également qu'il est pertinent de discuter du lien entre 
chamanisme et hindouisme en Asie du Sud, ce qui nous ramène à la notion de « vol magique». 
Selon Eliade: 
L'ascension et le vol magiques occupent une place de premier rang dans les croyances populaires et les techniques mystiques de l'Inde. En effet, s'élever dans les airs, voler comme l'oiseau, franchir des distances immenses en l'espace d'un éclair, disparaître, ce sont là quelques-uns des pouvoirs magiques que le bouddhisme et l'hindouisme confèrent aux arhats, aux rois et aux magiciens. Il existe un nombre considérable de légendes sur les rois et les magiciens volants .. '73 
Gaborieau fait état de légendes de ce type, contées par des musulmans du Cachemire. Dans l'une 
d'entre eles, le Dalaï-lama de l'époque se change en milan pour poursuivre le saint musulman 
170 ELIADE, op. ci:., p. 23. 
171 Johan REINHARD, « Shamanism and Spirit Possession - The Defmition Problem », dans John T. HITCHCOCK et 
Rex L. JONES (éd.), Spirit Possession in thé Nepal Hima layas, New Deihi, Vikas Publishing House, 1976, p. 16. 
172 Reinhard parle de « non-ordinary psychic state 
173 ELIADE, op. cit., p. 320. 
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Hazrat Shah Khairu'd-Dîn qui s'était changé en pigeon.174 Comme le démontre Gaborieau, ce 
genre de légende est souvent évoqué en rapport avec des questions territoriales, ce qui laisse 
entrevoir un paralèle avec le fait que le « vol magique » des chamanes, chez les Magar du Népal 
par exemple, confond éventuelement le « voyage mythique dans les autres mondes » avec « le 
chemin concret que tout vilageois connaît depuis l'enfance ». 175Le « vol magique», sous une 
forme ou une autre, serait une façon commode de faire coexister le monde des esprits ou des 
légendes avec le monde physique mieux connu de tous. L'art du chamane, selon Desjarlais, est 
partielement enraciné dans des évocations du paysage visible et permet au patient de méditer sur le 
paysage symbolique où son âme a été entraînée, ainsi que sur le chemin efectué par son âme que le 
chamane lui rapporte en racontant l'itinéraire efectué. 176  
Il est probable que la symbolique de l'hindouisme se soit enrichi, dès la période védique, d'une 
foule d'emprunts à des pratiques chamaniques (cf la discussion sur l'Atharvaveda dans la 
section V.B.1). L'inverse est aussi vrai, et il nous est aujourd'hui impossible de démêler 
l'enchevêtrement des influences réciproques. L'arivée ultérieure de l'islam et de sa symbolique ne 
fait rien pour simplifier le portrait. Je crois cependant probable qu'on retrouvait, avant l'arivée du 
védisme et de l'Islam, des chamanes chez plusieurs sinon toutes les ethnies tribales, dont les 
ancêtres des Santal, des Tharu et des Tamang. Cela permet d'expliquer certaines similitudes dans 
les conceptions reliées à la « perte de l'âme», un phénomène que je rediscuterai plus en détail aux 
sections VI.0 et VI.E, notamment. 
Afin de mieux cerner la notion de chamane, il est utile de la comparer au concept de « prêtre». Pour 
ce faire, il est intéressant de jeter un coup d'oeil à la distinction établie par Dumont entre les dieux 
et les simples esprits. Selon cet auteur, « Un démon ou un esprit devient un dieu lorsqu'il devient 
l'objet d'un culte régulier», ce qui lui assure une « existence permanente »177 Cete distinction 
m'amène au premier aspect de la différence entre un chamane et un prêtre: ce dernier est 
généralement en charge d'un culte régulier, auprès d'une divinité dont dépend le bien-être de toute 
174 Mare GABORIEAU, « Pouvoirs et autorité des soufis dans l'Himalaya », dans V. Bouilier et G. Toffin (cd.), Prêtrise, 
pouvoirs et autorité en Himalaya, Purusartha 12, Paris, Éditions de l'École des hautes études en sciences sociales, 
1989, p. 224. 
175 cf Anne DE SALES, Je suis né de vos jeux de tambours: la religion chaman ique des Magar du Nord, Nanterre, Société 
d'ethnologie, 1991, p. 296. 
176 cf R.R. DESJARLAIS, "Healing Thmugh Images The Magical Flight and Healing Geography of Nepali Shamans", 
dans Ethos, vol. 17, 1989, pp. 289-90. 
177 L. DUMONT, Une sous-caste de l'inde du Sud. Organisation sociale et religion des Pramalai Kalar, Paris/La Haye, 
Mouton, 1957, p. 317, cité par O. HERRENSCHMIDT, op. cit., p. 84. 
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une communauté, quand ce n'est pas de l'univers tout entier. Le chamane, au contraire, 
n'intervient que ponctuelement et il ne parle qu'aux esprits, et pour le bénéfice d'un seul individu 
dans le cas de rituels thérapeutiques. De plus, le prêtre n'est jamais possédé par le dieu. Il est 
cependant concevable qu'un individu cumule les fonctions de prêtre et de chamane. 
Winkelman et d'autres anthropologues se sont penchés sur la variété des pratiques de guérison 
« magico-religieuses » et ont élaboré des modèles liant ces diverses pratiques avec des types 
d'organisations socio-économiques. Ces modèles font intervenir, en quelque sorte, des catégories 
intermédiaires entre prêtre et chamane: on y retrouve ainsi des « sorciers», des « médiums » et de 
simples guérisseurs avec une diférentiation des rôles de chacun lorsqu'ils coexistent dans 
diférentes sociétés. Le prototype du chamane est alors associé aux sociétés de chasseurs-
cueileurs.178 Ces modèles, bien qu'intéressants, ne permetent pas de rendre compte de la 
complexité des changements auxquels est soumis le chamanisme lorsqu'il se pratique dans des 
sociétés faisant justement façe à des changements socio-économiques rapides. 
Leavit a pour sa part constaté des variations gradueles entre la pratique chamanique des népalais 
appartenant à des groupes cliniquement plus proches des tibétains et les pratiques religieuses de 
populations s'inscrivant plus clairement dans la mouvance de l'hindouisme. On a ainsi, du côté 
« tibétain », des chamanes qui partent à la recherche de l'âme du patient et qui contrôlent avec 
virtuosité les étapes de ce voyage dans l'autre monde, alors que du côté hindou, on retrouve plutôt 
des médiums qui, en perdant le contrôle d'eux-mêmes, deviennent les portes-paroles des esprits 
dont ils dépendent sans toutefois les maîtriser. 179 
Pour ma part, ce n'est pas tant le contrôle que la virtuosité et la créativité du chamane qui 
m'intéressent, pour des raisons qui deviendront claires à la section suivante. C'est dans cete 
créativité que se manifeste l'autonomie du chamane par rapport aux aspects plus techniques du rite, 
et c'est probablement là que réside la force du chamanisme. Je rejoins ainsi les propos de 
Steinmann dans un ouvrage qui traite entre autres du chamanisme tamang: 
la pensée ritualiste développe une sorte d'automatisme des réactions en présence des divers cas qu'ele prétend avoir répertoriés. C'est ainsi que le chamane identifie la cause d'une maladie, l'esprit qui en est responsable, le rituel qu'il sera approprié de conduire, mais se 
178 Voir par exemple MJ. WINKELMAN, « Shamans and Other "Magico-Religious" Healers : A Cross-Cultural Study of 
Their Origms, Nature, and Social Transformations », Ethos. voL 18, 1990, p. 327. 
179 John LEAVrrT, « Variations in Trance Practice along the Himalayas », Transcultural Psychiatric Review, vol. 31, 
1994, pp. 59-74. A noter qu'un erratum, à propos du tableau apparaissant dans cet article, a été publié dans un numéro 
subséquent de cete revue (vol. 31, p. 328). 
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réserve dans ce cadre toute une série d'inventions qui feront son génie propre et le rendront 
aux yeux de la population un grand ou un médiocre chamane. Le grand chamane est précisément celui dont les conduites ne seront pas réductibles à l'observance du schéma rituel que les laïcs sont tout aussi capables que lui de décrire à l'avance. Il reste cependant l'effet propre du chamane, ( .. ) sa capacité à émouvoir, terrifier, combler l'atente de merveileux de ses spectateurs.SO 
F. Weltanschauung, jeu et rituel 
Dans un livre sur le thème du rite, R. Hamayon, spécialiste du chamanisme sibérien, signe un texte 
révélateur sur la proximité entre les notions de « jeu » et de « rituel». Ele énumère plusieurs traits 
communs entre jeu et rite, dont: un cadre de convention, un registre diférent de l'ordinaire, et une 
vision du monde en modèle réduit.18' Commencons par jeter un coup d'oeil aux deux premiers 
traits. Selon Hamayon: 
Jeu et rite ont en commun d'opérer dans un cadre conventionnel, dans lequel l'ordre habituel des choses est levé. Tous deux sont définis par une convention, génératrice de règles, que tout participant accepte par principe, et qu'il s'abstient de discuter ou de remetre en cause, 
du moins pendant leur déroulement 182 
Le jeu, comme le rite, requiert du participant une acceptation de cete convention qui place l'activité 
dans un registre diférent de l'ordinaire: 
..serait en efet aliéné le joueur qui confondrait le registre du jeu avec celui de la réalité. Il 
reste cependant que quiconque participe à un jeu ou à un rite est, comme le dit Huizinga, "à 
la fois conscient et dupe", notamment parce qu'il doit être dupe (il doit, dirions-nous, "jouer le jeu"), et que l'on ne saurait donc opposer sincérité et simulation. 183 
Une fois le jeu ou le rite terminé, le retour à la normale peut inclure un exercice plus actif de la 
pensée critique par rapport au jeu. Pigg rapporte ainsi que les gens de Chandithan'84 critiquent et 
évaluent les chamanes même s'ils font régulièrement appels à eux.185 De toute évidence, cete 
activité intelectuele ne peut pas se dérouler trop ouvertement lorsque le chamane oficie, et il est 
180 B. STEINMANN. Les Tamang du Népal, usages et religion, religion de l'usage, Paris, Éditions Recherche sur les 
civilisations, 1987, P. 141. 
181 R. HAMAYON, « Pourquoi les "jeux" plaisent aux esprits et déplaisent à Dieu », dans Rites et ritualisation, 
Georges THINÈS et Luc DE HEUSCH, éds., Paris, Librairie philosophique J. Vrin, 1995, p. 85. 
182 Ibid., p. 86. 
183 Ibid., P. 88 
184 Chandithan est un vilage situé dans le district de Bhojpur, dans l'est du Népal. 
185 Stacy L. PIGG, op. cit., p.181. 
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clair que si on va consulter le chamane, c'est qu'on envisage la possibilité d'une guérison à laquele 
il puisse contribuer. 
Le chamane afirme voir des choses que les gens ordinaires ne peuvent voir.' 86 Comme meneur du 
jeu, le chamane doit entraîner le patient et les spectateurs dans un univers ou, comme le suggère 
Hamayon, «l'ordre habituel des choses est levé». Eliade abonde en ce sens en précisant que ce 
qui s'opère, c'est la révélation d'un espace de liberté: 
( .. ) (L)exhibition de prouesses magiques dévoilent un autre monde, le monde fabuleux des 
dieux et des magiciens, le monde où tout semble possible, où les morts reviennent à la vie et les vivants meurent pour ressusciter ensuite, où l'on peut disparaître et réapparaître instantanément, où les "lois de la nature" sont abolies et où une certaine "liberté" surhumaine 
est ilustrée et rendue présente d'une manière éclatante. 187 
Ce renversement de l'ordre habituel se fait éventuelement à plusieurs niveaux, comme le suggère 
Hamayon lorsqu'ele signale que « dans les rituels sibériens, le chamane "joue" avec un être 
diférent au triple titre de femele, d'animal et d'esprit » 188 Le chamane est ici, dans la très grande 
majorité des cas, un individu de sexe masculin. Je reviendrai sur la question du genre à la section 
VILB, mais poursuivons pour le moment avec une autre citation du texte d'Hamayon: « le rituel de 
type jeu, qui fait jouer des êtres imaginaires avec les humains, définit nécessairement ces êtres 
imaginaires comme étant à la fois par essence diférents des humains et sur un pied d'égalité avec 
eux. » 189 Liberté et égalité, en somme, vont de pair. 
Hamayon atire l'atention sur de nombreux rituels ou des individus « combatent » des esprits. 
Plusieurs anthropologues ont mis l'accent, dans leurs descriptions ou analyses de ces rituels, sur 
l'idée de combat. La danse, pourtant composante à part entière de plusieurs de ces rituels, n'est 
mentionnée que comme une annexe, reléguée dans la sphère des divertissements qui accompagnent 
le rituel tout en lui restant extérieurs. Hamayon suggère qu'il y a là une perspective réductionniste 
qu'il faut dépasser: 
Si ces auteurs ont retenu la seule idée de combat ou de bataile pour caractériser les rituels en question, c'est bien sûr parce qu'ils les situaient dans d'autres perspectives qui le justifiaient, mais c'est peut-être aussi parce qu'ele leur paraissait incompatible avec l'idée d'amusement, de danse et de plaisanterie. Pourtant, le sang coulait aussi dans l'Antiquité classique lors de 
186 PIGG, op. cit., p. 166. 
187 ELIADE, op. cit., p. 397 
188 HAMAYON, op. cit., p. 89. 
189 Ibidem. 
É.ats d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -75- Richard Gendron, 2001 
"jeux" qui n'étaient pas dénués de pouvoir de divertir et qui avaient une fonction rituele avérée, tels les Jeux Olympiques grecs ou les Jeux du cirque romains. Or justement - tel - sera notre argument - la conjugaison de ces deux types apparemment opposés mais coexistants dans les jeux rituels, danse amoureuse et combat sanglant, est ce qui fait l'intérêt de la notion de jeu en tant que forme rituele. 190 
Je préciserais que contrairement aux Jeux du cirque romains, la lute entre chamane et esprit ne se 
termine jamais par une victoire définitive ou par le règne absolu de l'un sur l'autre, ce qui n'est pas 
une diférence anodine. En fait il s'agit pour moi d'une distinction entre les jeux « ordinaires » 191 et 
les « jeux de pouvoir » : je définirais en efet ces derniers comme des interactions visant à établir ou 
à renforcer une hiérarchie entre deux individus ou groupes d'individus. Le jeu de type 
« spectacle » peut évidemment avoir une signification ou une portée diférente selon que l'on est 
joueur (acteur ou gladiateur) ou spectateur, mais peu importe: ce que je veux souligner, avec 
Hamayon, c'est l'aspect aléatoire du jeu: 
L'idée même d'une partie jouée par l'homme avec des partenaires imaginaires censés gouverner le monde naturel implique l'intention d'agir sur le monde en gagnant sur eux; réciproquement l'intention d'agir sur le monde suppose de recourir à des formes d'action dont le résultat est ouvert. Le chamane ne peut que "jouer" pour obtenir la chance de ou contre ses partenaires-adversaires invisibles. 192 
C'est ici qu'on voit clairement la nature hybride, à la fois autonome et technique, du système 
chamanique. Il y a un jeu, une conversation ouverte entre le chamane et les esprits dans le cadre 
d'une pratique qui constitue un système autonome. Ce système ne peut être réduit aux récitations 
ritueles - prévisibles et de nature technique - auxqueles le chamane a recours. Cela contribue à la 
force du chamanisme: en efet, même si la guérison ne suit pas la performance chamanique, il y a 
toujours un éventail de possibilités pour expliquer le comportement des esprits, qui n'est jamais 
totalement prévisible. On ne peut pas rendre le chamane responsable de tout ce que font les esprits. 
Par contre, cet aspect aléatoire peut constituer une faiblesse du chamanisme dans le cadre de 
sociétés centralisées. En effet, comme le souligne très pertinemment Hamayon, l'ateinte 
190 HAMAYON, op. cit., p. 71. 
191 Je définirais le jeu comme une interaction entre deux systèmes autonomes. Cette définition, bien qu'insuffisante pour 
rendre compte de tous les usages du mot « jeu » dans la langue française, suffira pour les besoins de cet ouvrage. Je 
précise que tout individu vivant (végétal ou animal, incluant l'humain) est un système autonome, ainsi que tout groupe 
d'individus constitués sur la base de relations non-aléatoires. Dans ce contexte épistémologique, la définition du mot 
«jeu » que je viens de présenter permet d'englober divers types de jeux, comme celui d'un enfant avec son chien, celui 
d,un acteur sur la scène, ou un jeu de pouvoir mettant en compétition plusieurs individus intéressés à l'acquisition d'un 
statut, d'une autorité ou d'un avantage. Mais qu'arrive-t-il si un enfant joue avec un marteau? Un marteau n'est pas un 
système technique et encore moins un système autonome: c'est un simple objet technique. Dans ce cas, le jeu d'un 
enfant avec un marteau peut être vue comme une tentative d'imiter un adulte, une expérimentation qui constitue en fait 
une interaction entre deux systèmes autonomes: l'enfant et la société - cette dernière étant partiellement intériorisée. 
192 HAMAYON, op. cil., pp. 78-79. 
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d'objectifs aléatoires et le recours à des procédures aléatoires peut entraîner par les autorités 
centrales une condamnation de ce qu'Hamayon appele des « rites de type jeu » ou des « jeux 
rituels»: 
La question peut être formulée ainsi: si l'on comprend aisément que l'obtention d'un bien aléatoire comme le gibier, la fertilité, la pluie, constitue, comme la litérature en témoigne, le rituel colectif le plus important des sociétés tribales, jusqu'à quel point peut-ele demeurer le rite majeur d'une société centralisée? La généralité des condamnations émanant d'instances 
centralisatrices ne tend-ele pas, entre autres, à montrer qu'un pouvoir central saurait dificilement être fondé sur l'obtention d'un bien aléatoire?193 
Les « rites de type jeu » sont d'après moi un mélange de jeux de pouvoir, de poésie et de ce que 
j'appelerais des «jeux d'inversion ». Ces derniers, en inversant momentanément l'ordre normal 
des choses, permetent aux spectateurs de recomposer une nouvele interprétation - consciente ou 
inconsciente - de la réalité. Je crois que les humoristes font souvent - sinon essentielement - appel 
à ce genre de jeu. J'y reviendrai à la section VI.A. 
Le chamanisme, les carnavals ou les bouffonneries du fou du roi renversent momentanément 
l'ordre habituel des choses, mais ce ne sont peut-être que des façons de mieux le perpétuer. 
Cependant, dans une société obsédée par le contrôle bureaucratique, on n'entend pas toujours à 
rire, surtout lorsqu'il s'agit de sujets comme la maladie ou la mort. 
L'article d'Hamayon, que j'ai abondamment cité car il m'apparaît fondamental, est intitulé 
« Pourquoi les "jeux" plaisent aux esprits et déplaisent à Dieu ». Avec ce titre dépourvu de point 
d'interogation, l'article constitue en quelque sorte une réponse à une question implicitement posée. 
Je serais tenté d'y répondre simplement: « parce que les esprits sont spirituels». Ce n'est toutefois 
pas toujours le cas des bureaucrates, qui sont souvent coincés dans des jeux de pouvoir qui 
résultent de la hiérarchisation des sociétés - ou, ce qui est la même chose, du souci des sociétés 
hiérarchisées d'imposer un cadre plus égalitaire et plus juste: on n'a pas besoin d'imposer l'égalité 
dans une société égalitaire. Sans m'étendre sur le sujet, je crois pouvoir affirmer que les ethnies 
tribales dont je vais parler au chapitre suivant constituent, de façon générale, des communautés 
plus égalitaires - du moins à l'interne - que les sociétés indienne ou népalaise qui sont en général 
marquées par le système hindou des castes. De nombreux auteurs suggèrent ou affirment cete 
dimension égalitaire des cultures « tribales», notamment dans le cas des Tamang.'94 
193 HAMAYON, op. cit., p. 95. 
194 cf COLE, P. M. et B.L. TAMANG, « Nepali Children's Ideas About Emotional Displays in Hypothetical 
Chalenges », Developmen:al Psychoiogy, vol. 34, n 4, 1998, p. 641. 
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VI. ETHNIES TRIBALES, ÂMES ET MALADIES 
A. Ethnies tribales, problématique du « développement » et systèmes thérapeutiques 
La définition de ce qui constitue une « ethnie tribale», en Inde, a varié en fonction des perspectives 
anthropologiques et des idéologies dominantes de l'époque. À titre indicatif, on peut prendre note 
de l'appelation qui leur a été atribuée lors des recensements depuis 1891: 
Recensement Appelation 
1891 "people having a tribal form of religion" 1901 "animists" 1911 "tribal animists or tribal religion" 1921 "hil and forest tribe" 1931 "primitive tribe" 1941 "tribe" 1951, 1961 et 1971 " scheduled tribe" 195 
L'État indien fait face à des dificultés de toutes sortes en matière de recensement et de législation 
qui sont destinés à tenir compte de la particularité des ethnies tribales. Pour les besoins de cet 
ouvrage, je n'entrerai pas dans le détail de ces difficultés' et je me contenterai de citer quelques 
aspects qui permetront de cerner un peu le concept et sa portée culturele, démograpique et 
géopolitique. 
Sur le plan culturel, Majumdar (cité dans Sharma et Sharma, 1998)197 met l'emphase sur les 
aspects qui sont repris et explicité ci-dessous: 
• la teritorialité - une tribu a un teritoire traditionnel, auquel ses membres se réfère comme étant leur « chez-soi » ("home" dans le texte anglais]; 
• le système de parenté constitue un important principe d'intégration et de régulation des associations entre membres; 
• ils parlent entre eux une même langue (généralement diférente de celes des sociétés de caste qui les entourent); 
• ils partagent un code moral diférent de celui de la majorité des hindous ou des musulmans. 
195 S.P. SHARMA et J. B. SHARMA, Culture ofindian Tribes, vol. 2: Erhnwiry and Ecology, 
New Delhi, Radha Publications, 1998, p. 148. 
196 La complexité administrative est ilustrée par une discussion sur les Jaunsari de 1'Himalaya indien, dans 
Y.S. TOPAL, et aL, « Socio-economic and Cultural Adaptations in the Sustainable Use and Management of Resources 
in a High Altitude Vilage in Central Himalaya», Man ni India, voL 78, n' 1 & 2, 1998, p. 10. 
197 La référence à Majumdar est malheureusement un peu confuse. Sharma et Shanna donnent 1967 comme date de 
publication, mais aucun des dix articles ou ouvrages atribués à Majumdar dans leur bibliographie n'est daté ainsi. 
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La liste qui précède n'est pas sans poser certains problèmes (comme la question de la conversion 
de larges segments d'un groupe à l'Islam ou au christianisme), mais ele sufira pour nos besoins. 
J'y ajouterai simplement que, de façon générale, les rapports sociaux au sein des ethnies tribales 
sont probablement plus égalitaires que dans les sociétés avec caste. Notons finalement que l'idée 
d'ethnies tribales est une notion qui ne se définit pas nécessairement par une coupure radicale par 
rapport à la notion de caste. On a afaire en fait à un « continuum tribu-caste » et on peut dans ce 
contexte afirmer que dans certains cas les tribus sont <(des basses castes en voie de formation ».'98 
Afin de compléter cete présentation, on prendra note des données démographiques du recensement 
de 1971, qui nous livre quelques statistiques sur ce qu'il est convenu d'appeler, dans le contexte 
légal indien, des tribus répertoriées (en anglais, « scheduled tribes » - voir tableau 5). Des données 
du recensement de 1991 apportent une autre perspective, en terme de distribution état par état 
(tableau 6). 
Tableau 5 - Population de quelques ethnies tribales en Inde, selon le recensement de 1971 
Nom des ethnies 
Gond, Bhil, Santal 
Mina, Munda, Oraon 
Ho, Khond, Kol 
42 groupes diférents 
Population pour chaque ethnie 
Plus de 4000000 
Plus de 1000000 
Plus de 500000 
Entre 100000 et500000 
Selon les données du tableau 5, il y avait en 1971 cinquante et une (5 1) ethnies tribales dont la 
population dépassait 100000 individus. Comme on le voit, les Santal constitue une des trois 
ethnies tribales les plus importantes sur le plan numérique. Au recensement de 1981, leur nombre 
s'élevait à 4258116 dans les états du Bengale occidental, du Bihar et d'Orissa. À ce nombre 
s'ajoutent également des Santal de l'Assam (environ 26000) et de Tripura (environ 16M).19 
Les Tharu ne figurent pas parmi les 51 ethnies dont traite le tableau ci-dessus. Leur population, en 
198 cf CARRIN-BOUEZ, 1986, op. cit., pp. 14-15. 
199 cf K. M. RAO, « Toward Understanding Culture of Tribal Communities in India., Man in India, vol. 78, n' 1 & 2, 
1998 ainsi que K.B. SAHA et U. SAHA, « An Overview of the Socio-economic and Demographic Transition among 
the Santal: a Census Analysis., dans Man in India, voL 78, n' 1 & 2, 1998. La population des Santal du Bengale 
occidental, du Bihar et d'Orissa est calculée par une simple addition des chiffres fournis par Rao pour chaque état. Les 
chiffres approximatifs donnés pour l'Assam et Tripura sont calculés à partir de pourcentages donnés par Saha et Saha et 
de données du recensement de 1991, fournies par Rao. 
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Inde, est en efet relativement modeste (ils sont cependant près de 600000 au Népal). Au 
recensement de 1991, leur population a quand même augmenté par rapport à 1971 et les Tharu de 
la région de l'Himalaya central, en Inde, représentent probablement entre 40 et 50% des 287901 
membres d'ethnies tribales recensées en Utar Pradesh.20 
Tableau 6- Population des ethnies tribales en fonction des régions de l'Inde, selon le recensement de 1991201 
Région/État Population des Pourcentage par ethnies tribales rapport à la pop. totale - 
Région de l'Himalaya 
• Nord-Est (Assam, Meghalaya, 8 142 624 De 12.8 (Assam) 
Arunchal Pradesh, Nagaland, à 94.8 (Mizoram) 
Manipur, Mizoram, Tripura) 
• Centre (Utar Pradesh) 287901 0.21 
• Nord-Ouest (Himachal Pradesh) 218349 4.22 
• Sikkim 90901 22.41 
Total Himalaya 8739775 
Centre de l'Inde 
(Bihar, Bengale occidental, 32856922 De 5.6 (Bengale occidental) Orissa, Madhya Pradesh) à 23.3 (Madhya Pradesh) 
Ouest de l'Inde (Rajasthan, Maharashtra, Gujarat, 19076417 De 0.03 (Goa) Goa, Dadra & Nagar Haveli, à 79 (Dadra & Nagar Haveli) Daman-et-Diu)  
Sud de l'Inde (Karnataka, Andhra Pradesh, 7010 333 De 1.03 (Tamil Nadu) Tamil Nadu, Kerala) à 6.3 (Andhra Pradesh) 
ïles (Andaman & Nicobar, Lakshadweep) 74933  
GRAND TOTAL 67758380 8.08 
200 TOPAL et ai citent un document du milieu des années 1990 du Gouvernement de lUtar Pradesh (»Draft Tribal Sub-
Plan, 1995-96») d'où ils tirent les données démographiques suivantes: Tharu, 118558 (47,53 % de la population 
tribale de l'Himalaya central). Le problème avec ce chiffre est que la population tribale totale de la région est évaluée à 
24937, comparativement à 287 901 dans le recensement de 1991. On peut cependant conclure que les Tharu 
représentent entre 40 et 50% de la population tribale de l'Himalaya central, ceux-ci étant par aileurs concentrés dans le 
district de Nainital, dans l'Utar Pradesh . cf TOPAL et ai, op. ci!., p. 10. 
201 Présentation adaptée à partir (fun tableau et de données de SHARMA et SHARMA, op. cit., pp. 149 et 154-55. 
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Constituant 8 pour cent du total de la population indienne, les ethnies tribales sont surtout présentes 
dans le centre et l'ouest de l'Inde (où on retrouve les Gond, les Bhil et les Santal) et dans le nord-
est de l'Himalaya, où eles représentent plus de 60% de la population dans quatre états (Arunachal 
Pradesh, Nagaland, Meghalaya et Mizoram) et plus de 30% dans deux autres (Manipur et Tripura). 
J'ai déjà mentionné le fait qu'il y a environ 3000 ans, des populations aryennes rencontrèrent des 
populations parlant des langues dravidiennes ou austro-asiatiques. J'ai également souligné le fait 
que 3000 ans de cohabitation ont permis des emprunts religieux et culturels dans les deux sens. 
J'ai cependant, jusqu'ici, omis de mentionner une théorie très vraisemblable à l'efet que, de façon 
générale, les ethnies tribales soient largement constituées des descendants de ces premières 
populations de l'Inde qui parlaient des langues dravidiennes ou austro-asiatiques. La descendance 
n'exclue pas ici un élément de métissage avec les populations aryennes, mais ce métissage serait 
moins important que dans la population indienne en général. 
Sans entrer dans le détail, je mentionnerai, à titre d'exemple, la discussion de K.M. Rao dans un 
article paru dans Man in India. Ce dernier souligne plusieurs similitudes entre des aspects des 
cultures indiennes antiques et des cultures d'ethnies tribales contemporaines. Il mentionne 
notamment des similitudes entre des mantras de l'ethnie Savara et des mantras de l'Atharvaveda. 
Au sujet de ces emprunts culturels, Rao afirme: « Proper understanding of contribution made by 
several tribal communities for the enrichment of Indian heritage is sine-qua-non for promotion of 
harmonious integration of diférent ethnic groups as equal citizens ».202 
Je ne mentionne ce type d'argument que pour signaler un problème incontournable sur lequel nous 
devons nous atarder un peu. Il s'agit de la perspective évolutionniste face aux ethnies tribales, qui 
s'est développée avec les débuts de l'anthropologie britannique et qui influence encore la 
perspective dominante dans la société indienne. Même si Nehru et les autres architectes de la 
constitution indienne ont prévu des lois pour protéger les ethnies tribales, il semble, selon C. 
von Ftirer-Haimendorf, que leur application laisse à désirer.203 De façon générale, le taux 
d'alphabétisation chez les ethnies tribales est significativement moins élevé que chez les autres 
groupes de la société indienne. Cete disparité n'est pas de nature à favoriser le respect des droits 
des ethnies tribales. Comme le suggère Furer-Haimendorf: « Even among educated Indians, there 
202 t&o, op. cit., p. 104. 
203 C. von FtJRER-HAIMENDORF, Tribes cf India. 71e Siruggie for Survival, Delhi, Oxford University Press, 1982, 
p. 322. 
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seems to be a growing unwilingness to face the fact that forty milion tribal people wil for a long 
time form a separate and unassimilated element within the Indian nation ».204 
On a vu que le recensement de 1891 parlait de « people having a tribal form of religion», que celui 
de 1901 parlait d'animistes et que celui de 1931 utilisait la catégorie de « tribu primitive» pour 
désigner ces groupes qui étaient manifestement considérés, par les britanniques et par les hindous 
de caste, comme étant primitifs et dotés d'une forme de religion jugée moins évoluée que 
l'hindouisme ou le christianisme. 
Le simple fait qu'il y a des lois pour protéger les ethnies tribales indiennes témoigne du fait qu'eles 
ne disposent pas toujours des moyens de se protéger. Cela démontre également un certain 
paternalisme de l'État indien face aux ethnies tribales, ce qui n'est pas sans rappeler le 
paternalisme, voire le mépris qui a longtemps caractérisé l'atitude du Canada face à ses 
populations autochtones. Je m'abstiens cependant de porter un jugement sur les politiques actueles 
des deux pays: les questions teritoriales, les principes d'autodétermination et d'égalité des droits 
ainsi que les politiques de discrimination positive forment un ensemble complexe qui ne peut pas 
faire l'objet d'une discussion dans ces pages. On peut cependant rendre compte avec plus 
d'objectivité de certains aspects socio-économiques de la « question tribale ». De façon générale, 
l'intensification des activités agricoles, l'industrialisation, l'urbanisation et la bureaucratisation au 
sein de la société indienne sont tous des phénomènes interreliés qui affectent, de façon 
particulièrement problématique, les ethnies tribales. Vidyarthi décrit cete dynamique en ne laissant 
planer aucun doute quant à l'impact global sur ces populations: 
The large scale industrialisation, though operating in the tribal areas, is geared to the general economic development without much of conscious eforts to benefit the tribal communities. Such an approach has obviously led to unexpected consequences of social disruption among 
the tribal communities and, by and large, instead of being beneflted by these developments, 
their economy and culture, so far, have been adversely affected. The net resuit of the uprooted tribal, in due course, is loss of traditional occupation, land, house, the traditional way of life, exhaustion of cash received by way of compensation, unemployment, keen and unfair competition with the migrants in the labour market, high aspiration and great 
frustration.205 
Ce compte-rendu de Vidyarthi n'inclut pas la question de l'exploitation des forêts,206 une 
problématique qui afecte de nombreuses communautés tribales indiennes. 
204 C. von FiJRER-HAIMENDORF, op. ci:., p. 322. 
205 VIDYARTHI, op. ci:., p. 79. 
206 Cete pmblématique est évoquée par C. von VON FURER-HAIMENDORF, op. cit., p. 326. 
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Si j'ai surtout parlé, jusqu'à maintenant, des ethnies tribales de l'Inde, c'est à cause de l'abondance 
et de la disponibilité de la litérature. Le contexte historique, politique et légal est diférent au Népal 
mais la problématique est quand même similaire, en ce sens que les Indo-népalais d'alégeance 
religieuse hindou (et d'autres castes ou groupes ethniques comme les Newar) se situent souvent 
plus près du pouvoir politique que les Tamang ou les Tharu, par exemple. Ces derniers, ainsi que 
les autres ethnies tribales, parlent encore leurs propres langues alors que les « gens de caste » ont 
généralement le népali comme langue maternele (à l'exception peut-être des Newar). La plupart 
des membres des ethnies tribales apprennent cependant le népali comme langue seconde. 
Sur le plan démographique, je vais donner brièvement quelques chifres provenant du recensement 
népalais de 1961. Le lecteur m'excusera si ces données sont un peu vieiles, mais eles permetent 
de saisir approximativement les proportions respectives des divers groupes ethniques qui 
composent la population népalaise. Cele-ci est majoritairement composée, à 79 % en 1961, de 
« gens de caste » (7 439 020 personnes en 1961, ce qui inclut les musulmans - et donc les Curaute - 
ainsi que les Newar et 4796528 « Indo-népalais»). Si on exclut le 1% de la population classée par 
Gaborieau dans la catégorie « enclaves tibétaines», il reste une proportion de 20% constituée par 
les « tribus de la plaine » - ce qui inclut les Tharu (406 907 personnes en 196 1) - et surtout par les 
« tribus du moyen-pays », ce qui inclut notamment les Magar (254 675), les Rai (239749), les 
Umbu (138 705) ainsi que les Tamang (527 858) et les Gurung (157 778 - tous ces chiffres sont 
pour 1961). Ces deux derniers groupes sont également considérés comme des « tribus d'affinité 
tibétaine ».207 
Lors de mon voyage au Népal en 1992, j'ai notamment visité Kathmandou ainsi que des vilages 
peuplés majoritairement par des Tharu et des Gurung. Même si je ne peux fournir de données 
précises, mes observations me portent à croire que les Gurung, les Tamang et la majorité des 
membres des « tribus du moyen-pays » vivent généralement dans des conditions socio-
économiques plus favorables que celes des Tharu. Sur ce plan, la situation de ces derniers se 
compare peut-être plus facilement à cele des Santal: la région qu'ils habitent est en efet beaucoup 
plus accessible pour les gens de caste qui veulent s'y établir. La plaine est plus facilement 
cultivable que les montagnes du « moyen-pays » et les Tharu doivent maintenant partager leurs 
teritoires traditionnels avec de nombreux « immigrants». 
Passons maintenant, pour conclure cete section, à quelques chiffres concernant les systèmes de 
207 M. GABORIEAU, Le Népal et ses populations, Bruxeles, Editions Complexes, 1978, p. 288. 
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santé de l'Inde et du Népal. Pour l'Inde, je présente dans le tableau 7 les données de Reddy, tout 
en soulignant le fait que celui-ci n'en donne pas la source, ni l'année précise. L'année de 
publication et la lecture du texte accompagnant ces données permetent cependant de déduire qu'il 
s'agit grosso modo d'un portrait de la situation des systèmes thérapeutiques en Inde il y a une 
vingtaine d'années environ.208 
Tableau 7 - Nombre approximatif de thérapeutes en Inde au début des années '80 
Type de système thérapeutique Nombre de docteurs ou praticiens (excluant les infirmières en milieu hospitalier) 
Médecine « moderne» 305,953 Ayurveda 233,824 Unani 28,737 Siddha 18,347 
Naturopathie et yoga 69 Homéopathie 112,638 
« Folk Therapy» 341,408 
« Traditional Nursing » 100,000 
Le terme « Traditional Nursing » du tableau 7 désigne des femmes qui ont notamment pour 
fonction d'en aider d'autres à accoucher. Leurs interventions ne se limitent cependant pas 
nécessairement à ce qui est désigné en français par le métier de sage-femme. Je n'ai pas de données 
similaires pour le Népal. La seule donnée dont je dispose, c'est que le Népal comporterait 440,000 
« guérisseurs», un terme vraisemblablement utilisé par l'auteur de façon à exclure les praticiens de 
la médecine pharmaco-technique.209 Ce chiffre est énorme si on le compare aux chiffres du 
tableau 7: il faut tenir compte du fait que l'Inde a environ 50 fois la population du Népal. J'en 
déduis qu'il y a probablement une méthodologie et des définitions diférentes en cause. Tout ce que 
je serais porté à affirmer, c'est que le chiffre de 440,000 « guérisseurs » népalais inclut 
probablement les chamanes de ce pays. Pour ce qui est de l'Inde, le chifre de 341,408 thérapeutes 
qui correspond dans le tableau 7 à l'étiquete « Folk Therapy » comprend probablement les 
bhûtavaidyudu (Tél.) hindous ainsi que les ojha, un terme que j'aurais tendance à traduire par 
« chamane ». On retrouve des ojha chez les Santal, et c'est notamment d'eux que traite la prochaine 
section. 
208 REDDY, op. ci:., pp. 21 et 24 
209 SATTAUR, op. cit., p. 34. 
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B. Os et divinités des Santal 
Comme on l'a vu, les Santal constituent une des ethnies tribales indiennes les plus importantes sur 
le plan démographique. Ils parlent une langue munda, appartenant à la famile linguistique austro-
asiatique. On les retrouve surtout dans les États du Bihar, d'Orissa et du Bengale occidental (voir 
carte en annexe 2). Dans ce dernier état, ils constituent plus de 10% de la population totale dans 5 
districts. Au Bihar, ils constituent plus de 10% de la population dans 2 districts, dont un où ils 
représentent plus de 50% de la population totale.210 
Dans le nord de l'Orissa, les Santal vivent, selon Carrin, « repliés sur eux-mêmes» et 
n'entretiennent avec les castes hindoues que des relations « minimales». Au Bengale par contre, ils 
vivent souvent « dans des vilages multi-ethniques au contact des castes, des hindous et des 
musulmans ».21 De façon générale, l'Islam est beaucoup moins présent que l'hindouisme, dont les 
Santal acceptent davantage le « versant dévotionnel »,212 c'est-à-dire la bhakti. 
On retrouve ainsi chez les Santals de nombreux dévôts de la Déesse, qui prend ici, comme aileurs 
en Inde, de nombreux noms. En fait il est plus probable que les Santal concoivent l'existence de 
plusieurs déesses bien distinctes, puisque Durga, le modèle de l'épouse fertile, serait jalouse de 
Manasa, déesse des serpents, qui est considérée comme sa soeur. Kali, « épouse » de Shiva, a 
également de nombreux dévôts.213 Durga ele-même a plusieurs aspects: « sous le nom de Durga 
Ram, en effet, la déesse est salvatrice, tandis que sous la simple appelation de Durga on la 
retrouve comparée à Insa bonga, "divinité de la jalousie", occupée comme cete dernière à nuire 
aux humains »214 
Manasa, déesse des serpents, est aussi la divinité tutélaire des ojha, les « prêtres-devins » auxquels 
ele a révélé les invocations nécessaires à la cure des maladies.215 Ele n'est cependant pas la seule 
divinité invoquée par ceux-ci: « Chaque ojha rend un culte à des divinités bienveilantes, souvent 
au nombre de sept, qui lui apparaissent en rêve. Ces divinités sont, pour la plupart, des déesses 
hindoues avec lesqueles il entretient une relation de dévotion, qui n'est pas sans évoquer le 
210 SAHA et SAHA, op. ci:., p. 97. 
211 CARRIN, op. ci:., p. 14. 
212 ibid., p. 19. 
213 Ibid., pp. 18-19. 
214 CARRIN-BOUEZ, op. ci:., p. 137. 
215 CARRIN, op. cit., p. 18. 
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contexte religieux de la bhakti »216 
Les ojha sont-ils des prêtres, des magiciens ou des chamanes? Il s'agit d'une question théorique à 
laquele il est dificile de répondre, même ou peut-être surtout si on tient compte de la discussion de 
la section V.E. Je citerai ici Carrin-Bouez, qui tout en traduisant ojha par « prêtre-devin», n'en 
évoque pas moins l'idée de chamane: 
Le discours que tiennent les prêtres-devins se présente comme une rationalisation des idées hindoues sur la connaissance, les relations hiérarchiques entre les divinités et la relation qui 
unit le disciple au maître. Ce corpus de référence, que le ojha a intériorisé au moment de son apprentissage, ne lui permet pas de se livrer au marchandage des âmes qui caractérise 
l'art des chamans. On serait donc tenté de considérer le ojha comme un chaman "acculturé" qui aurait intégré son modèle d'emprunt, l'ascète hindou.217 
Plusieurs années plus tard, Carin poursuit ce rapprochement avec le modèle de l'ascète hindou en 
évoquant l'adhésion du ojha à l'idéologie du renoncement: 
on peut devenir ojha sans avoir nécessairement vécu des événements traumatiques mais à condition, toutefois, de posséder une sensibilité qui s'exprime dans des visions, corrolaire 
obligé des relations avec une épouse dans l'autre monde. Le développement d'une tele sensibilité implique, en retour, un certain désintéressement des choses de ce monde qui, 
dans certains cas, peut s'exprimer à travers l'idéologie du renoncement.218 
On retrouve ici des similitudes avec les propos que tient Herrenschmidt au sujet des 
bhûtavaidyudu, ces praticiciens de la « magie blanche » qui sont également comparés, à certains 
égards, aux renoncants. À remarquer également l'idée d'une « épouse dans l'autre monde». 
Si les ojha sont des prêtres, il faut tenir compte du fait qu'il existe chez les Santal un autre 
spécialiste religieux, le naeke dont la fonction est plus clairement associée à ce concept et que 
Canin désigne comme étant le prêtre de vilage. Ele distingue donc ce dernier du ojha, qu'ele 
désigne par l'expression « prêtre-devin». Voilà qui nous situe un peu, tout en laissant ouverte la 
question consistant à classer le ojha parmi les prêtres, les magiciens ou les chamanes.219 
216 CARRIN-BOUEZ, op. cit., p. 131 
217 Ibid., p. 140 
218 CARRIN, op. ci:., p. 127 
219 À cet égard, j'atirerais l'atention du lecteur sur le fait que certains chants décrivent le ojha santal nouvelement 
instruit de ses fonctions comme un vautour qui possède alors la maîtrise du ciel. Selon Carrin, « la métaphore de 
l'oiseau de proie » signifie que le nouvel ojha est devenu « apte à pourchasser les divinités malveilantes ». Ceci 
évoque l'idée du « vol magique » des chamanes, dont j'ai déjà discuté à la section V.E. 
cf CARRIN-BOUEZ, op. cit., p. 138. 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -86- Richard Gendron, 2001 
Tout comme pour les chamanes, le statut d'ojha requiert une période d'apprentissage durant 
laquele l'aspirant doit apprendre les invocations et les techniques de possession. Au terme de cet 
apprentissage, l'aspirant recoit également de son maître un regard protecteur: « Le regard que le 
maître lance à ses disciples, lorsque ces derniers prennent congé de lui, les immunise [. 0.] contre 
tout maléfice ».220 
Comme dans la relation du dévôt hindou avec l'objet de sa bhakti, la notion de regard joue un rôle 
important dans la relation du ojha avec les divinités. Ainsi le disciple acquiert-il de son maître « "le 
pouvoir de l'oeil" qui lui permetra de foudroyer les sorcières et les divinités malveilantes ».21 De 
façon générale, l'importance du regard se manifeste dans toute la vie sociale: 
L'ensorcelement par le regard est la forme la plus commune de sorcelerie. Le terme aha signifie "ensorceler", jeter un regard malveilant soit à une personne, soit à un objet lui appartenant. L'absence de regard peut être tout aussi négative; ainsi, on dira de quelqu'un mort mystérieusement qu'il "n'a pu trouver de place dans les yeux des autres", et que ne 
rencontrant que des regards ennemis, il en est mort.22 
On a déjà vu, dans une citation précédante de Carrin, que les visions du ojha constituait un 
« corrolaire obligé des relations avec une épouse dans l'autre monde». Ces relations, comme les 
marnages en général, impliquent une entrée dans un autre univers relationnel. Dans le cas de 
l'apprenti ojha, cete entrée passe par l'apprentissage de l'ambiguïté sexuele qui permet le passage 
entre les mondes. Cela est afirmé dans la récitation de certains chants traditionnels que le maître 
ojha efectue lors de voyages rituels de trois jours avec ses disciples qui aspirent au statut d'ojha: 
le maître prend son disciple pour une victime sacrificiele et démembre symboliquement son 
corps dans l'air. [..1 les chants affirment la nature bisexuele du disciple: le disciple féminisé est lancé en l'air et "démembré"; à l'inverse, il retrouve son identité masculine 
lorsque son corps est "remembré" et retombe sur terre. Néanmoins, devenu ojha, il ne 
perdra jamais ce caractère féminin dont il tire son pouvoir et qui est lié à sa chevelure 
"nouée", féminine aux yeux des Santal, et à l'offrande qu'il fera de son sang, comparé au sang menstruel. Le paradoxe de cete chevelure, c'est qu'ele émet des flammes et reflète également l'identité masculine du ojha qui livre aux sorcières un combat érotisé .. 2 
On voit ici que le « remembrement » symbolique du disciple lui permet de retrouver son identitée 
masculine alors que l'offrande de son sang lui confère un caractère féminin. On a ici une 
ilustration de la polarité os/sang chez les Santal, avec une juxtaposition à la polarité 
220 CARRIN-BOUEZ, op. cit., p. 134. 
221 Ibid., p. 140. 
222 Ibid., p. 141. 
223 Ibid., p. 138. 
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masculin/féminin qui rejoint cele de l'embryologie ayurvédique dont j'ai déjà parlé. On constate 
aussi que l'inversion sexuele est source de pouvoir, un thème sur laquele nous reviendrons à la 
section VI-B. Je poursuis, en citant à nouveau Carin, sur la question du sang féminin: 
Les Santal, qui interdisent, la possession et la recherche des pouvoirs religieux aux femmes, atribuent également à celes-ci des substances négatives, cele surtout d'un mauvais sang qui peut produire la sorcelerie. Car, en société tribale, les femmes qui transgressent certains 
interdits sexuels ou religieux sont tenues pour sorcières. Autrefois, eles étaient mises à mort ou bannies, aujourd'hui on les déclare mortes dans leur propre société. Leur seul repli possible est donc d'essayer de subsister aux marges du monde hindou. Toutefois, les femmes santal, comme leurs homologues hindoues, peuvent posséder une 
autre substance, la shalai, qui leur permet d'acquérir les pouvoirs de la Déesse.24 
Ce passage du livre Enfants de la déesse en évoque un des thèmes principaux, c'est-à-dire 
l'utilisation, par des femmes santal, de leur « énergie féminine » pour créer de nouveaux rituels 
thérapeutiques après qu'eles aient été rejetées par leur société d'origine. Comme eles ne peuvent 
pas non plus accéder à un statut gratifiant au sein du monde hindou, eles sont condamnées à 
demeurer en marge de celui-ci et à entreprendre un travail de réinterprétation et de recomposition 
symbolique. Dans un tel contexte: « chaque fois, l'individu féminin opère une synthèse entre son 
histoire personnele et des contenus religieux, puisés et dans la religion tribale et dans 
l'hindouisme ».25 Le rejet par la société santale étant source d'angoisse, il y a une réinterprétation 
des règles du jeu social par l'individu qui resitue ainsi son rôle. 
Jetons un coup d'oeil au cas assez exceptionnel de Chita, orpheline santal et file de ojha qui 
deviendra ele-même ojha sous le nom de Parvati. Suite à un marnage aux modalités irégulières 
avec Cand, un hindou, Parvati est rejetée par la société tribale sans pour autant constituer une 
épouse hindoue ordinaire. Ele se compose peu à peu un nouveau rôle qui la redéfinit par rapport à 
son mari, à sa sexualité et à ses origines, le tout en lien avec le thème de la pureté qui est très 
présent, comme on l'a vu, dans la pensée hindoue: 
Parvati ne lie pas la sexualité à l'impureté, ele m'affirme, à plusieurs reprises, qu'ele est tribale, qu'ele vient de la forêt, qu'ele ne saurait se comporter comme une épouse hindoue, 
et contrôler ses passions. Pour ele, le désir qu'ele éprouve pour Cand est lié au monde des 
bonga, aux forces obscures de la forêt.26 
La forêt, on le voit, est un espace sauvage dont les « forces obscures » s'opposent au contrôle des 
passions. Mais c'est aussi une source de remèdes. Ainsi Gauri, une autre femme santal devenue 
224 CARRIN, op. cit., p. 23. 
225 Ibid., p. 123. 
226 Ibid., p. 71. 
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ojha après son veuvage, a-t-ele vu la Déesse lui apparaître en rêve et lui ordonner d'aler chercher 
dans la forêt des plantes contre la diarhée et les rhumatismes.27 
Comme les Santal ne vivent généralement pas isolés des hindous de caste, il est intéressant de 
constater l'atitude de ces derniers face à la pratique, marginale car inhabituele, de femmes santal 
devenues ojha. La clientèle de Gauri, par exemple, est composée de femmes santal et de basse 
castes, qui sont atirées par les sacrifices sanglants que Gaun ofre à Manasa et Shiva, qu'ele a 
« instalés » dans son sanctuaire.28 Les femmes, surtout santal ou de basses castes, sont du côté 
impur de la polarité pureté/impureté. Il en va tout autrement pour un brahmane habitant le vilage où 
Gauri est née. Selon cet hindou de haute caste, « cete femme ojha ne peut que porter malheur, 
puisqu'ele est veuve. ( .. ) il vaut mieux encore avoir recours à une médium musulmane qui, ele, 
est possédée par un fin, ce qu'il fera lui-même (lorsque) sa femme soufira d'une forte fièvre »229 
On a ici un cas où le pluralisme ethnique et religieux - santal, musulman et hindou de caste - se 
traduit par des univers thérapeutiques partielement perméables aux diférences d'appartenance. 
Carin constate ainsi que « certains dieux ont des fonctions thérapeutiques précises et sont, pour 
cete raison même, solicités par un grand nombre de patients. Dharmo Thakur occupe, à cet 
égard, une place centrale aussi bien pour les Santal hindouisés que pour les gens des castes. »230 
Les Santal, lorsqu'ils soufrent d'une maladies des os, vont implorer ce dieu là où il est servi par 
des prêtres de la caste sadgop. Ceux-ci ne sont pas des prêtres de basse caste « mais leur message 
est plus pragmatique que celui des Brahmanes». Il est ici intéressant de prendre note d'une remar-
que de Carin à propos des maladies des os: « Pour les Santal, comme pour la médecine ayurvé-
dique d'aileurs, les maladies des os sont, en partie, des maladies provoquées par les vents. ».' 
Ce rapprochement entre médecine ayurvédique et la façon dont les Santal percoivent leur propre 
corps constitue une piste de réflexion sur laquele je reviendrai. Plusieurs questions traitées dans 
cete section sur les Santal feront d'aileurs l'objet d'une discussion plus approfondie dans une 
optique comparative (chapitre VI). Mais avant de comparer, il faut regarder les choses une à une. 
C'est maintenant vers les Tamang du Népal que j'invite le lecteur à tourner son regard. 
227 CARRIN, op. ci:., p. 131. 
228 ibid., p. 133. 
229 Ibid., p. 136. Dans l'islam, les fin sont les « habitants du monde subtil et immatériel »; certains sont bénéfiques à 
l'homme, d'autres sont maléfiques. Iblis (le diable) était un ange qui, ayant refusé d'obéir à Dieu, a régressé du statut 
d'ange à celui de fin (voir « ange » et « jinn » dans GLASSÉ, op. cit., pp. 32 et 208-9). 
230 CARRIN, op. ci:., p. 176. 
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C. Chamanisme, chaleur et âmes des Tamang 
Les Tamang parlent une langue tibéto-birmane semblable à cele des Gurung. Ils constituent la 
minorité ethnique la plus importante du Népal, les Indo-népalais constituant, comme on l'a vu, le 
groupe majoritaire. Les Tamang auraient immigré en provenance du Tibet, il y a environ 350 à 400 
ans.232 
Steinmann (1987) et Peters (1981) distinguent les Tamang de l'est et ceux de l'ouest. Les Tamang 
« de l'ouest » vivent en fait au centre du Népal (voir carte en annexe 3). Peters précise que 
différents dialectes de la langue Tamang sont parlés à l'est, à l'ouest et dans la valée de 
Kathmandou. L'assistant de Peters, qui est né et a grandi dans la valée et dont la langue 
maternele est le Tamang, n'était pas en mesure de communiquer dans les dialectes Tamang de l'est 
ou « de l'ouest ». 
À la diférence linguistique s'ajoute un aspect démographique et ethnique non négligeable: comme 
le souligne Steinmann, « À l'ouest existent des régions exclusivement peuplées par cete ethnie, 
tandis qu'à l'est les Tamang se mélangent à des Indo-Népalais».23 Dans la valée, il n'est pas 
surprenant de constater que des Tamang cohabitent avec des Newar depuis des générations. 4 
Sans pouvoir entrer dans les détails, soulignons que ces « mélanges » ou « cohabitations » sont de 
nature à compliquer la tâche de quiconque chercherait à distinguer un trait culturel spécifiquement 
Tainang. 
On peut cependant affirmer que les Tamang en général pratiquent des rites religieux tirés de 
l'hindouisme et du bouddhisme tibétain. Dans le domaine thérapeutique, on voit ainsi intervenir le 
lama, dont l'autorité et les rites sont clairement associés au bouddhisme, et le bombo - le chamane - 
qui puise vraisemblablement dans un univers mythologique comportant des éléments associables 
aux deux religions, en plus d'éléments possiblement plus anciens. 
232 cf J.C. JACKSON et L JACKSON-CARROLL, « The social significance of routine health behavior in Tamang daily 
life », Social Science and Medicine, vol. 38 (7), 1994, p. 1001. 
233 STEINMANN, op. cil., page 23. 
234 cf D. H. HOLMBERG, Order in paradox . myth, rùual, and exchange among Nepal's Tainang, Ithaca, N.Y., Corneli 
University Press, 1989, p. 18. Les Newar habitaient la valée de Kathmandou avant la conquête du Népal par tes Indo-
népalais. Les Newar seraient bouddhistes plutôt qu'hindous, selon l'un d'entre eux, professeur d'anglais et commercant 
avec qui j'ai discuté en 1992. Cete affirmation tranchée m'apparaît questionnable, mais il est probable que les Tamang 
portent sur eux-mêmes un regard analogue. 
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Au bombo et au lama, dont parle Peters, s'ajoutent des spécialistes comme le tamba et le dh&n'i, 
dont Steinmann fait mention. Steinmann a étudié de façon particulière le rôle du tamba, qui est 
possiblement une institution spécifiquement Tamang. 
Selon Steinmann: 
Toute maladie, qu'ele soit la conséquence d'une rencontre hasardeuse ou d'un manquement 
grave aux obligations ritueles, se manifeste par la perte de "l'âme" (Tib. bla). Toutes les maladies sont considérées comme un afaiblissement général de la personne, compris selon deux schémas généraux: soit l'individu perd l'une de ses "substances vitales" par hasard ou par capture, soit un corps étranger, entité ou démon personnalisé s'infiltre à l'intérieur de son corps.235 
Peters ajoute à ce portrait en mentionnant que les Tamang font une distinction entre les maladies 
« natureles » et les maladies causées par les esprits. Dans cete dernière catégorie, on retrouverait 
les « ataques», les « ensorcelements», la perte d'une âme ou la possession par un esprit. 236 
Les divers types de maladies causées par les esprits rejoignent les deux schémas présentés par 
Steinmann. Le fait que ces maladies soient le champ d'intervention privilégié des chamanes 
explique que Steinmann et Peters y aient accordé une atention particulière, et selon Jackson et 
Jackson-Carol, la plupart des maladies sont efectivement perçues comme étant causées par des 
esprits. Jackson et Jackson-Carol s'atardent cependant à étudier comment les Tamang distinguent 
les états « naturels » des maladies causées par les esprits, et comment ils essaient d'éviter ces 
dernières ou y réagissent en adoptant des comportements ou des habitudes favorisant l'état de 
santéP7 Il convient ici de prendre acte des résultats obtenus par ces auteurs lors de leur étude qui 
s'est déroulé dans la région de Salme, à une journée de marche au nord-est de Kathmandou. 
Selon Jackson et Jackson-Carol, le cherba (c'est-à-dire un état se manifestant par une diarhée 
persistante ou fréquente, accompagnée de malaise et de fatigue) et le ruiba (un état se manifestant 
par des vomissements) sont les maladies dont les Tamang se plaignent le plus.238 Le cherba et le 
cherba ruiba (diarrhée accompagnée par des vomissements) sont des maladies « chaudes » 
235 STEINMANN, op. ci., pp. 144-145. 
236 L. PEURS, &s:ay and healing in Nepal : an ethnopsychiatric study of Tamang shwnanism, Malibu, Calif., Undena 
Publications, 1981, pp 70-73. 
237 JACKSON et JACKSON-CARROLL, op. cit., p. 1001. 
238 Ibid., p.  1003. Ici il faut bien voir que le contexte particulier de l'étude interdit toute généralisation aux autres groupes tamang on ne peut pas savoir, en effet, si la diarrhée est aussi répandue dans tous les vilages tamang du Népal, à l'est 
comme au centre. 
Fiais d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -91- Richard Gendron, 2001 
auxqueles il faut faire atention, car ils peuvent entraîner des complications menant à d'autres 
maladies plus sérieuses comme le dok taba.239 
Le cherba est parfois perçu comme une maladie « naturele » qui frappe au hasard ou qui est 
provoquée par l'alimentation. La plupart du temps, cependant, le cherba est perçu comme étant dû 
à l'action d'un kan qieun, un esprit malfaisant. À noter qu'une diarhée passagère n'est pas 
nécesairement considérée comme un état maladif. 
Jackson et Jackson-Carol ont schématisé le procesus qui mène de la constatation du cherba à un 
traitement éventuel. Ce schéma est reconstitué ci-desous (tableau 8). 
Tableau 8- Procesus de diagnostic et de traitement du cherba24° 
1ère étape Déterminer si la diarhée reflète une maladie (tele le cherba) 
/ I I 
Éviter les aliments Evaluer le contexte Eviter de provoquer susceptibles et les causes la colère des esprits de causer le dok posibles qui afligent le malade 
Recours aux soins domestiques qui semblent appropriés 
Observer et atendre Contacter un chamane si cela s'impose 
I I 
/ I Traitement cérémonial Évaluer la réponse au traitement • Rituel * Envisager le recours à un autre rituel ou * Envisager de faire appel à un autre chamane • Plantes médicinales * Envisager un voyage à une clinique ou à un hôpital 
Dans le cadre de l'étude de Jackson et Jackson-Carol, 18 cas de cherba ou de cherba ruiba ont 
239 JACKSON et JACKSON-CARROLL op. ci:., p. 1004. 
240 Traduit et adapté â partir de JACKSON et JACKSON-CARROLL, op. cil., p. 1005. 
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été observés chez des enfants de 1 à 5 ans. Onze d'entre eux ont été traités par des bombos, mais 
on n'a considéré ces consultations comme des réussites que dans deux cas seulement. Chez les 
enfants de 6 à 10 ans, quatre cas ont été portés à l'atention du bombo, et une amélioration a été 
constatée dans 3 de ces 4 cas. Dans six cas, on s'est contenté d'observer les enfants à la maison, 
et une amélioration a été constatée dans 4 de ces 6 cas. 
Les raisons pour lesqueles on ne fait pas appel au bombo peuvent varier. Dans certains cas, on 
veut économiser les coûts asociés à une tele consultation.241 Par aileurs, il est généralement hors 
de question d'aler à l'hôpital ou même d'administrer des herbes médicinales sans avoir au 
préalable consulté un bombo. De tels gestes pouraient en efet metre l'esprit malfaisant 
(Tmg kan qieun) en colère, avec pour efet d'aggraver la situation du malade. Dans certains cas 
cependant, si on considère qu'il n'y a pas de risque, on esaie certaines herbes sans avoir consulté 
un bombo. Les Tamang ne semblaient cependant pas disposés à discuter de ces derniers cas avec 
Jackson ou Jackson-Carol.242 
D'un vilage Tamang à l'autre - et selon les « mélanges » ou « cohabitations » - il existe 
probablement des variations au niveau de ce qui est perçu comme étant une maladie "naturele" vs 
une maladie dûe à l'intervention d'un esprit. Dans ce dernier cas, il semble qu'on ne fasse pas 
nécessairement appel à un chamane et il est clair que tout un chacun a une idée quant au 
comportement de certains esprits. On a quand même pu constater l'importance des esprits dans la 
théorie des maladies, et il convient d'approfondir cet aspect, surtout pour ce qui est des cas les plus 
graves. 
La maladie peut être dûe à une perte de l'âme, cele-ci étant éventuelement capturée par un esprit. 
Steinmann rapporte que les lamas tamang considèrent qu'il y a trois « âmes »: un principe 
conscient général non localisé qui anime la personnalité (Tmg Nambar shekpa), auquel s'ajoute 
deux âmes: le bla de la poitrine (Tmg tinla bla) et le bla de l'esprit (Tmg semia bla). Il y aurait 
également un quatrième « principe», matériel et tangible, appelé so en tamang, et dont la perte 
serait très fréquente chez les enfants, notamment suite à des « peurs ou rencontres 
épouvantables ».243 
241 JACKSON et JACKSON-CARROLL, op. cit., p. 1007. 
242 Ibid.,  P.  1006. 
243 STEINMANN, op. cit., pp. 145-147. 
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Les bombos, les tamba et les dhàni tamang ont une autre théorie des âmes que les lamas. Cele ci 
inclut, comme pour la théorie des lamas, le bla de la poitrine (Tmg tinla bla), associé au centre (le 
centre étant ici vu comme une des cinq directions cosmiques). Au tinla bla s'ajoutent quatre autres 
« points vitaux»: le principe conscient de la tête (Tmg shela noinup), associé à l'ouest; le bla des 
mains (Tmg yalabla), associé à l'est; le bla des pieds (Tmg syalabla), associé au sud et 
finalement une « âme-fleur » (Tmg shela mendo) qu'on retrouve uniquement chez les femmes et les 
enfants, qui est située au sommet de la tête et qui est associée au nord. 
Lorsqu'une âme s'enfuit dans une des cinq directions, il y a « refroidissement de la partie du corps 
correspondante, qui est dépourvue alors de son principe actif ».244 Chacune de ces « âmes » ou 
« points vitaux » est gardée par une des cinq divinités des cinq grandes directions cosmiques. 
La théorie des âmes se double d'une théorie du corps humain divinisé. Cete dernière, bien que 
d'inspiration lamaïste, est explicitée en particulier par le tamba. Selon Steinmann, avant que ce 
dernier n'efectue son diagnostic sur un malade, il évoque cinq divinités, chacune liée à un élément 
corporel et à une direction cosmique: 
la chair, donnée par la mère, est reliée à l'est et à la divinité Devdchen; 
le sang, donné par la mère, est relié au sud et à la divinité Dev& serkayadak, 
la chaleur, donnée par la mère, est reliée à l'ouest et à la divinité Devâ noyokmarpo; 
le soufle, donné par la mère, est relié au nord et à la divinité Devâ damchikdolmo; 
l'os, donné par le père, est relié au ciel et à la divinité Devd kur,no.245 
De son côté, Peters fait état d'une autre théorie des âmes lorsqu'il commente les étapes menant à 
l'acquisition du statut de bombo par un individu. Avant de jeter un coup d'oeil à cete théorie, je 
vais énumérer les étapes en question. La première étape est l'appel. Les Tamang afirment que les 
chamanes morts choisissent habituelement dans leur lignée le parent mâle qu'ils préfèrent: la 
possession n'est pas voulue, ele est spontanée et non solicitée. La deuxième étape se déroule 
durant l'initiation du futur bombo: son gourou devient possédé par l'esprit tutélaire du néophyte. 
À chaque fois qu'il est possédé, le gourou essaie de transférer l'esprit au néophyte: le but du rituel 
n'est ateint que lorsque l'esprit s'exprime à travers le futur bombo. Cet esprit devient alors le 
« gourou intérieur » du candidat qu'il visite en rêve afin de l'introduire « auprès de tous les esprits 
que le chamane décédé a maîtrisé de son vivant »2 
244 STEINMANN, op.cÙ., p. 147. 
245 Ibid., p. 148. 
246 L. PETERS, «Le chamanisme tamang au Népal », dans Anthologie du chamanisme: vers une conscience élargie de la 
réalité, sous la dir. de S. Nicholson, Aix-en-Provence, Éditions Le Mail, 1991, p. 205. 
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Au terme d'un certain nombre de rites, le candidat ateint un troisième stade qui confirme son statut 
de bombo. Le gourou intérieur parle maintenant de manière cohérente à travers le chamane: il n'y a 
plus de rires ni de divagations. Le bombo peut maintenant établir des diagnostics, accomplir des 
cérémonies de guérison, etc.. Jusque là il y a maîtrise de l'âme inférieure (Tmg sem chang - 
pouvoir de la colère, située dans le plexus solaire) et de l'âme du coeur (Tmg yidam bla - cele de la 
compassion et de la parole). Il reste maintenant à maîtriser la troisième âme, l'âme che wa: située 
au sommet de la tête, c'est la « lumière de la conscience » et le chamane qui la maîtrise a ateint « le 
plus grand pouvoir que l'on puisse obtenir par l'initiation». L'âme che wa du bombo peut alors 
entreprendre le vol magique dans les cieux et les mondes souterains. »247 
Les possibles enchevêtrements de signification et la complexité de ces diverses théories des âmes 
m'interdisent toute tentative d'élaborer à partir des données dont je dispose. Je me contente 
d'afirmer que les théories des âmes sont sufisamment importantes pour avoir été discutées avec 
détail par divers types de thérapeutes (lama, bombo, dhami, tamba) de régions diférentes. J'atire 
également l'atention du lecteur sur la question du refroidissement d'une partie du corps lorsqu'une 
âme s'enfuit. Le fait que l'os est donné par le père est aussi une donnée importante sur laquele je 
reviendrai subséquemment. 
Steinmann énumère de nombreux types d'esprits pouvant causer des maladies chez les Tamang. 
Ele a observé que Karko est le démon le plus combatu et le plus fréquent. Lors de son expulsion 
par un bombo, celui-ci associe souvent la malfaisance des graha à cele de Karko: le bombo 
s'assure alors d'éliminer trois des graha les plus redoutables.248 À noter que pour les Tamang, il y 
a neuf graha, tout comme dans la « démonologie » de la Suruta San-hitâ (cf section V.B.2). 
D. Prêtrise «.frayeurs forestières chez les Tharu 
Selon les données les plus récentes que j'ai été en mesure de consulter, on retrouve 118 558 Tharu 
et 42 027 Buxa dans la région de l'Himalaya central, en Inde. Ces deux ethnies, qui sont parfois 
confondues ou assimilées en une seule, constituent 64% des « communautés tribales » de la 
région.249 Il faut souligner qu'il est délicat, voire inapproprié de parler d'une ethnicité tharu unifiée 
247 PETERS, 1991, op. cit., pp. 206-207. 
248 STEINMANN, op. cit., p. 143. 
249 Données tirées de TOPAL et al., op. cit., , p. 10. 
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à partir des centaines de vilages où des groupes se réclament de cete appelation. Le problème est 
plus complexe que celui déjà évoqué en parlant de la langue et de la culture des Tamang, et le 
portrait se complique encore par le fait que certains groupes qui sont parfois désignés en Inde 
comme « Rana Tharu » refusent eux-même cete appelation.250 À ces « Tharu » de l'Inde 
s'ajoutent approximativement 600 000 Tharu népalais répartis dans divers groupes. Il existe de 
nombreuses diférences importantes entre ces groupes aux niveaux culturel et linguistique, bien 
qu'ils soient tous locuteurs de langues appartenant à la famile indo-européenne. À l'heure actuele, 
l'ouvrage principal sur les Tharu est le livre de G. Krauskopf intitulé Maîtres et possédés. Ele y 
parle surtout des Tharu de la valée de Dang, au Népal, et il est probable que de nombreuses 
observations efectuées dans cete valée ne s'appliquent pas aux autres groupes Tharu. 
Dans son livre, Krauskopff présente quelques cas de la maladie dabdu-mirgi (Tha.). Le 
commentaire qu'ele fait par la suite évoque un scénario de la maladie très proche de celui de la 
« perte de l'âme» chez les Tamang: 
Le point commun à tous ces cas est la frayeur initiale qui entraîne une fuite momentanée des "soufles de vie" et laisse l'individu inconscient. Les vilageois expliquent "qu'une grande 
frayeur provoque un tremblement dans le coeur et la perte du soufle de vie, hansâ ". A ce 
moment, l'esprit en profite pour saisir l'âme du malade. Tous ces esprits sont des masân, des esprits de morts insatisfaits, morts solitaires et "asociaux" qu'il est plus généralement convenu d'appeler esprits de la malemort.251 
Dans ces cas où le malade est inconscient, les esprits de la malemort sont considérés comme les 
agents ou les incarnations d'une ou l'autre des générations des « Sept soeurs », que le prêtre 
('Ma. gurwd) doit identifier pour déterminer le sacrifice à efectuer. Krauskopf souligne que la 
forêt est le domaine de ces « Sept soeurs », qui constituent « une "entité colective" extrêmement 
dangereuse, atachée à l'espace le plus sauvage». Il revient au prêtre d'expulser ces esprits, par un 
rite qui se fait en l'absence du malade: 
Le rite d'expulsion des esprits de la malemort est efectué dans la forêt et vise à couper le chemin aux esprits et aux déesses du "dehors". Il opère une séparation entre le teritoire vilageois et le monde sauvage. Ce rituel interdit la participation des femmes et du malade, les premières parce qu'eles participent du monde sauvage, le second parce qu'il s'est laissé "écraser" par la peur et les forces du "dehors".2 
Selon Krauskopf, la forêt « secrète une peur presque insurmontable sauf pour les grands prêtres, 
250 G. KRAUSKOPFF, Maîtres et possédés: les rites et l'ordre social chez les Tharu (Népal), 
Paris, Editions du CNRS, 1989, p. 28. 
251 Ibid., p. 178. 
252 Ibid., p. 187. 
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guru parfaits, qui entretiennent des rapports privilégiés avec ele »253 
La pratique des prêtres gurwd se distingue de façon très nete de cele des chamanes. Ces prêtres ne 
sont pas eux-mêmes possédés mais ils supervisent des séances de « possession contrôlée » 
('Ma. gurdi). qui visent plus à maintenir l'ordre qu'à le modifier. Un de ces rites, le Dhuryâ 
gurdi, se déroule chaque année et vise l'expulsion des esprits néfastes: au cours d'un récitatif 
d'induction de la transe, le prêtre nomme les esprits responsables des désordres qui peuvent 
s'abatre sur le vilage: 
les esprits de la malemort de l'eau, jal masôn, des terres en friches, dârheri ,nasmn, les 
esprits des suicidés, garjhuli masân (etc.) sont appelés « aux quatre coins du teritoire». Le 
possédé entre en transe en sautilant et le prêtre entame une conversation avec lui. Il répète le nom de chacun des esprits et exige qu'ils laissent le vilage en paix.254 
Ce rite annuel est accompli pour le bien de toute la communauté. Dans le cas d'une perte de l'âme 
d'un individu en particulier, le prêtre induit la transe chez le possédé puis promet aux esprits de 
leur sacrifier des animaux à condition que le malade guérisse. Ce n'est que cinq mois plus tard, au 
cours d'une nouvele séance de possession, que le sacrifice aura lieu si le malade n'a pas eu de 
nouvele crise. 5 
Comme ce rituel thérapeutique gurdi est efectué en l'absence de la personne malade, sa description 
nous en apprend peu sur les « états d'âme » de cele-ci. Il est dificile d'évaluer ou de comprendre 
les liens éventuels entre le rituel thérapeutique et le cheminement psychologique de la personne 
malade. 
Avant de conclure cete section, je soulignerais que l'embryologie des Tharu est très semblable à 
cele qui se dégage des vieux textes de l'dyurveda auxquels j'ai déjà fait référence. Les Tharu, en 
efet, « pensent que l'enfant est produit par le mélange du sang menstruel et du sperme», le sexe de 
l'enfant dépendant de « l'importance réciproque de l'héritage maternel ou paternel qu'il recoit. »256 
253 G. KRAUSKOPFF, « Des paysans dans la jungle. Le piégeage dans le rapport des Tharu au monde de la forêt », 
Études rurales, & 107-108, 1987, p. 41. 
254 KRAUSKOPFF, 1989, op. ci:., p. 213. 
255 Ibid., pp. 181-183. 
256 Ibid., pp. 170. 
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E. Culte des bâvu chez les Curaute et autres musulmans népalais 
Les cultes des saints et des bâyu chez les artisans ruraux du Népal fournissent des exemples 
particulièrement éloquents du syncrétisme islamo-hindou dont il a été question à la section V-A.3. 
Dans divers écrits, dont le livre Ni brahmanes ni ancêtres, Gaborieau analyse ce culte des saints en 
lien avec divers aspects de la vie des Curaute, une caste de paysans et de colporteurs musulmans 
du Népal. 
Dans son livre, Gaborieau se demande « dans quele mesure la conversion à l'Islam a-t-ele changé 
la structure de caste héritée de l'hindouisme ? »257 Il répond par une analyse détailée de la 
hiérarchie sociale, du système de parenté et des rites religieux - sans oublier les contraintes 
juridiques népalaises. On ne reprendra pas ici les descriptions détailées de Gaborieau, mais on se 
contentera de souligner que les Curaute s'insèrent dans deux structures de castes. La première, 
cele de tous les jours, les situe au rang d' « impurs non-intouchables » : ils ont donc un statut plus 
élevé que les castes intouchables, mais ils sont considérés comme « inférieurs » par les Indo-
népalais (brahmanes, etc) et par les groupes tribaux de leur région (Magar, Gurung, etc) qu'ils 
côtoient quotidiennemenL8  
Les Curaute s'insèrent également dans une seconde hiérarchie: cele des castes musulmanes du 
Népal. Les Ashrâf et les deux-fois-nés convertis (Sayyid, Shaikh,etc.) sont ici les castes 
dominantes. Les Curaute, qui se situent au 1pme rang dans la liste de 26 castes musulmanes 
énumérées par Gaborieau, sont donc de statut supérieur à de nombreux autres groupes musulmans, 
dont les Faqîr (mendiants et prêtres funéraires) et les barbiers Hajâm, dont ils retiennent les 
services à l'occasion (p. 49). 
Les Curaute se distinguent de deux façons particulièrement importantes des hindous qu'ils 
côtoient: d'une part, ils peuvent, comme tout musulman qui acquiert de l'instruction, devenir des 
Qâzi - c'est-à-dire des « prêtres » (rôle tenu par les brahmanes, chez les hindous), d'autre part ils ne 
rendent pas de culte à leurs ancêtres, comme les hindous. Ils n'ont donc « ni brahmanes, ni 
ancêtres», comme le suggère le titre du livre de Gaboneau. Cependant, pour ce qui est des 
ancêtres, des exceptions existent qui méritent d'être examinées : le culte des saints et celui des bâyu 
257 M. GABORIEAU, Ni brahmanes ni ancêtres. coporteurs musubnaM du Népal, 
Nanterre, Société d'ethnologie, 1993, p. 30. 
258 Ibid., p. 59. 
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retiendront ici notre atention. 
Selon Gaboneau, « les saints apparaissent a la fois comme les fondateurs et les protecteurs» des 
communautés musulmanes Kashmiris de l'Himalaya.259 Ces dernières se réunissent annuelement 
pour célébrer la mort de chaque saint important. La cérémonie est appelée 'urs, ce qui veut dire 
« noces». La mort serait en effet « vue comme l'union mystique de l'âme spirituele, conçue 
comme féminine, avec Alah son époux divin » 260 
Chez les Curaute, le culte des saints se pratique diféremment. Les Curaute n'ont pas de saint 
patron « fondateur » : « Ils ont seulement un protecteur de la prospérité vilageoise, qui est un grand 
saint de l'Inde du Nord, éventuelement accompagné d'un ou de plusieurs accolytes». Certains 
Curaute vénèrent ainsi Shâh Madâr (le fondateur de la confrérie soufie « hétérodoxe'> des 
Madâriyya) accompagné de quatre autres personnages dont une déesse hindoue, Sahajâ Môî.26' 
Au Népal occidental et en Inde du Nord, on vénère également le saint Ghâzî Miyâ. Lors de la fête 
annuele de Ghâzî Miyâ, des médiums musulmans entrent en transe pour toute la communauté. 
Mais tout au long de l'année, contre « une rémunération appropriée», ils entreront également en 
transe dans les maisons particulières. Dans ces occasions: « Ghâzî Miyâ est censé parler par la 
bouche du médium et répondre aux questions des fidèles pour prédire l'avenir, diagnostiquer les 
maladies et prescrire les remèdes, prometre les faveurs.. ». Les « fidèles » peuvent ici être 
musulmans ou hindous: comme le souligne Gaborieau, « les distinctions de caste et de religion 
s'abolissent, comme toujours quand il s'agit de phénomènes extatiques ».262 
Le culte des bdyu, les esprits des morts décédés de façon non-naturele, constitue une autre 
pratique inorthodoxe des Curaute. À la question « Comment concevez-vous la présence du bâyu 
dans le corps du médium ou dans la piere de l'autel? », les Curautes interogés par Gaborieau 
étaient incapable de donner une réponse conciliable avec leur connaissance de l'Islam: 
Ils étaient forcés d'admetre que d'une part ils célébraient les funérailes selon la Loi islamique, et que d'autre part, pour les morts de mort non naturele, ils avaient recours aux 
259 GABORIEAU, 1989, op.cit., p. 226. 
260 Ibid., p. 227. Il est intéressant ici de faire un paralèle avec le vishnouisme, où les gopis représentent également des 
âmes - d'essence féminine - alors que Krishna est un dieu masculin. S'il ne s'agit pas d'une influence de l'islam sur 
l'hindouisme - ou vice-versa, il s'agit certainement d'une zone de compatibilité susceptible de permetre le rapproche-
ment entre les mythes et rites divers. 
261 Ibidem. 
262 M. GABORIEAU, « Légendes et cultes du saint musulman Guâzî Miyâ au Népal occidental et en Inde du Nord », 
Objets et Mondes, XV, 1975, pp. 314-315. 
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rites des hindous. D'aileurs, alors que pour toute la vie religieuse canonique ils ont recours 
aux langues islamiques ou à leur propre dialecte, pour le culte des bdyu et spécialement lors des transes ils utilisent purement et simplement le népali. Il y a là une coupure entre l'affirmation de l'appartenance à la communauté musulmane et l'atache affective aux coutumes du teroir: les Qâzi réformistes ont tenté d'en tirer parti pour interdire le culte des 
hdyu, le faisant passer pour satanique, mais sans résultat; il est profondément ancré dans les croyances.. et tous ont besoin des médiums pour faire face aux circonstances exceptionneles.263 
La possession, on le voit, est un phénomène qui s'observe au sein de divers groupes - ethnies 
tribales ou gens de castes, hindous ou musulmans - en Inde et au Népal. Cela témoigne à mon avis 
de la persistance d'éléments bien ancrés au coeur d'une vision du monde commune aux diverses 
populations en cause. Les divers travaux ethnologiques que j'ai consulté ne permetent pas de 
metre à jour, pour chacun des groupes de cete section, les grandes lignes d'une tele vision 
commune. Les méthodes et les centres d'intérêts des divers chercheurs varient: parfois le focus est 
sur la structure sociale, sur le discours du chamane, sur l'atitude des patients, etc. Le chapitre qui 
se termine ici aura quand même permis d'entrevoir certaines similitudes que je vais m'eforcer de 
metre en relief et en perspective au chapitre suivant, qui constitue le point culminant de la 
démarche comparative amorcée avec le chapitre V. 
263 GABORIEAU, 1993, op.cit., p. 235. 
Émis d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -100- Richard Gendron, 2001 
VI. REGARDS, IDENTITÉS ET PHYSIOLOGIES 
J'efectue dans ce chapitre des comparaisons entre certains aspects relatifs à la santé et aux 
pratiques thérapeutiques du Népal et de l'Inde, en me référant notamment aux trois ethnies tribales 
présentées au chapitre précédent. Pour étayer le propos, j'ai également fait appel à certains 
ouvrages traitant d'autres groupes ethniques et j'ai intégré des références à l'dyurveda et au 
tantrisme, notamment. Après la mise en situation ethnographique du chapitre précédent, ce 
chapitre-ci constitue aussi une occasion d'intégrer les aspects ethnologiques et les considérations 
épistémologiques plus théoriques des chapitres 111,1V et V. 
Une de mes hypothèses de base était que certaines dichotomies ou juxtapositions de dichotomies 
sont particulièrement importantes dans les processus thérapeutiques et constitutifs de l'identité. 
Plus précisément, mon hypothèse était que cete importance est prouvée lorsqu'une dichotomie ou 
une juxtaposition combine une ancienneté indubitable et une large difusion, dans l'aire culturele, 
au sein de groupes ethniques divers. La juxtaposition d'une polarité chaud-froid à la polarité 
féminin-masculin constitue selon moi un trait culturel qui satisfait à ces deux critères d'importance. 
Sans être nécessairement intégrée à une mythologie spécifique, cete juxtaposition m'apparaît 
comme le genre de « structure permanente » à laquele Lévi-Strauss, dans un extrait déjà cité 
(section IV.C), atribue « la valeur intrinsèque atribuée au mythe». 
Cete juxtaposition m'apparaît importante en ce sens qu'ele contribue à organiser la perception que 
de nombreux sud-asiatiques se forgent de la maladie et d'eux-même sur le plan corporel, en 
relation avec leurs identités sexuées. La perception de soi, en étant source de réconfort ou 
d'angoisse, peut contribuer à l'état de santé ou de maladie. Il faut souligner cependant que cete 
perception est également construite à partir de la perception, du regard des autres membres de la 
famile ou de la communauté. Ce chapitre débute donc par une section sur le regard - ce qui nous 
ramène aux propos de Foucault cités au début de l'introduction - pour se terminer par une discus-
sion sur les physiologies sud-asiatiques et les dichotomies que j'y ai identifiées et étudiées en 
particulier. Ce tableau sera complété par une section sur l'identité ethnique et une autre sur l'identité 
sexuée et la posesion. 
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A. Regard, aine, identité et personnalité 
On a pu voir aux chapitres V et VI que, dans une perspective d'eficacité du processus 
thérapeutique, les diférents acteurs négocient ou recomposent les règles du jeu et leurs rôles 
respectifs dans le processus et dans la société en général. Cete question nous amène à cele de 
l'identité. Dans les lignes qui suivent, je survolerai quelques aspects du thème de l'identité du 
patient dans une perspective anthropologique. 
Dans un premier temps, on constate que dans diférentes régions du monde, des gens qui ont une 
perception négative ou dévalorisée de leur rôle sont susceptibles de développer des maladies 
culturelement spécifiques que certains désignent par l'appelation « psychose ethnique», vu 
l'absence d'équivalent dans leur propre socjété.264 Ce qui est en cause ici, ce sont les regards qui 
sont portés sur la personne en santé, sur le malade ou sur la maladie. Cete idée nous ramène au 
commentaire de Foucault cité en première page de l'introduction, mais ele a une portée 
particulièrement importante dans le contexte sud-asiatique où, comme on l'a vu, le darkzn est 
souvent un aspect crucial de la relation de l'individu avec le monde qui l'entoure.265 
Le regard qu'on porte sur le monde, sur soi-même et les autres me semble être au coeur de 
cheminements thérapeutiques de natures diverses. La popularité des spectacles d'humoristes 
québécois permet peut-être de saisir certains aspects de ce genre de procesus. Il est probable que 
l'humour constitue, dans nos sociétés en mal de sens, un genre de rituel thérapeutique basé sur la 
création d'une communauté temporaire réunie par le rire. Constitué entre autres par des jeux 
d'inversions, le regard incisif que l'humoriste porte sur la société est peut-être tout aussi eficace 
qu'un scanner et un scalpel lorsqu'il s'agit d'identifier et possiblement même d'extirper certains 
maux. De même, la performance d'un chamane rend-ele manifeste certains éléments de la réalité 
psycho-sociale qui reprennent éventuelement une nouvele place dans l'ordre des choses, grâce à 
une réorganisation qui se traduira par un nouvel équilibre socio-psycho-somatique. 
264 En anglais, certains parlent de « culture-bound syndromes » (CBS), de « folk ilnesses » ou de « ethnic psy-
choses ». Ces appelations peuvent inclure des désordres divers dont, dans un contexte nord-américain, l'anorexie, la 
boulimie et l'agoraphobie. Pour une discussion générale au sujet des CBS, voir McELROY et TOWNSEND, op. cil., 
pp. 278-280. 
265 Voir la discussion sur l'hindouisme à la section V.A.l. À noter également l'acquisition, par le disciple ojha santal, du 
« pouvoir de l'oeil qui lui permet de foudroyer les sorcières » ainsi que la possibilité théoriquement exprimée, au sein 
de cete société, de mourir si on n'a pu trouver de place dans les yeux des autres et en ne rencontrant conséquemment que 
des regards ennemis (cf section VI.B). 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -102- Richard Gendron, 2001 
Un modèle utilisé par les anthropologues pour expliquer les « psychoses ethniques » met en 
évidence le stress qu'entraîne la non-reconnaissance, par l'entourage d'un individu, de sa 
compétence à remplir un rôle social auquel on s'atend de lui. L'ampleur de ce manque de 
compétence ou sa réalité ne nous intéresse pas ici autant que la perception que l'individu en a: il 
semble que le sentiment d'incompétence et/ou d'impuissance que l'individu développe, le jugement 
négatif qu'il percoit dans le regard des autres puisse contribuer à causer divers problèmes de santé. 
Une maladie désignée sous le nom de susto (Esp.) serait ainsi plus fréquente, en Amérique latine, 
chez des gens qui manquent de motivation ou se sentent impuissants ou incompétents. Étant 
donnée la discussion que nous avons déjà eue sur la question de la perte de l'âme chez les Tamang 
et les Tharu, il s'avère intéressant de citer ici la brève description que McElroy et Townsend font 
du susto: 
It is believed that a frightening experienœ causes the ilness or that the soul of the patient has been captured by spirits and taken from the body. The symptoms include loss of apetite, listlessness, loss of weight, apathy, depression and withdrawal. E.] Treatment by a curandera involves restoration of the equilibrium of the hot and cold humors of the body.26 
On notera que cete présentation du traitement du susto nous met en présence d'un modèle humoral 
comportant une dichotomie chaud/froid. Il s'agit là d'une indication de plus de l'importance que 
peut prendre cete dichotomie dans divers systèmes médicaux, et qui est sûrement explicable en 
partie par l'universalité de symptômes comme la fièvre, notamment, qui peut être associée à de 
nombreuses maladies. Nous y reviendrons à la section D de chapitre. Ceci dit, je ne saurais dire si 
le traitement du susto se fait toujours en fonction du modèle décrit par McElroy et Townsend: 
d'autres auteurs, sans parler de l'équilibre des humeurs, font référence à un traitement à l'aide de 
champignons halucinogènes, administré par un chaniane.267 
Si nous comparons le susto avec la perte de l'âme au Népal, ce n'est pas tant le traitement que 
l'origine et les symptômes qui frappent par leur similitude. Pour expliquer l'origine d'un épisode 
de perte de l'âme, on retrouve souvent une référence à une peur ou à un événement traumatique. 
Les symptômes incluent presque invariablement une passivité, une perte d'intérêt pour les activités 
habitueles et un sentiment d'impuissance. 
266 McELROY et TOWNSEND, op. cir., p. 281. 
267 MUNN, cité par J. KLEIN, « Susto: The Anthropological Study of Diseases of Adaptation », 
Social Science & Medicine, voL 12, 1978, p. 23. 
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Klein, ainsi que McElroy et Townsend mentionnent l'idée d'un retrait ou d'une introversion 
comme faisant partie des symptômes du susto. Dans un contexte népalais, Desjarlais offre à cet 
égard un commentaire intéressant. Après avoir souligné comment les enfants sont habituelement 
expansifs et le fait que leurs identités découlent des interactions qu'ils ont avec leur entourage, 
Desjarlais suggère qu'en cas de stress, les enfants peuvent adopter une atitude introvertie: 
Spirit loss is the name applied to this tortoiselike retreat into the body. The ways chidren act 
(or fail to act) lead vilagers to believe that a child's spirit quits the body, but it may be that the "spirit" (as a metaphor for the interactive self) remains hidden within the confines of the corporeal abode.268 
Sans entrer dans le détail des cas présentés par Desjarlais, je suggère qu'une transposition de cete 
problématique dans le langage du jeu permet de voir la perte de l'âme comme une perte de 
motivation qui fait que l'acteur ne peut ou ne désire plus jouer son rôle habituel. Au niveau 
psychologique, cete atitude peut être défensive ou tout simplement dépressive. Cependant, 
comme les états d'esprit des gens sont relativement inaccessibles, l'expression « perte de l'âme » 
s'avère plus objectivement traduisible en terme de « retrait du jeu » qu'en termes de processus 
psychanalytiques. C'est d'autant plus vrai qu'il s'agit de gens que je n'ai pas rencontrés. Je ne 
peux pas situer l'essentiel de mon interogation sur le plan de ce qui les anime ou non, mais je peux 
constater, avec divers auteurs, le fait du retrait et, au Népal notamment, l'interprétation qui en est 
donnée et le type d'intervention thérapeutique qui s'en suit, c'est-à-dire - dans le cas des Tamang - 
une séance au cours de laquele le chamane part à la recherche de l'âme. 
Ce retrait constitue, par la négative, une modalité d'expression de l'identité du joueur dans le jeu. 
Si un tel comportement devient permanent, on pourrait parler d'une personnalité introvertie. Je 
définit ainsi la personnalité comme l'ensemble des modalités d'expression de l'identité, ensemble 
qui peut parfois être caractérisé par une modalité prépondérante ou particulièrement fréquente. 
Cete définition permet de passer à une discussion d'un autre type de « psychose ethnique » 
possiblement plus répandu que la « perte de l'âme»: il s'agit de la possession. Ici je résume un 
résumé que Lapassade a fait d'un excelent article dans lequel E Bourguignon compare deux 
comportements semblables qui évoquent ce que la psychiatrie nord-américaine considère comme 
des troubles de « personnalité dissociée » ou de « dissociation de l'identité ». 
268 R. DESJARLAIS, Body and emotion: the Aesrhetics of llness and Healing in the Nepal Hunalaya3, Philadelphia, 
University of Pennsylvania Press, 1992, p. 148. Dans son livre, Desjarlais parle de la perte de lâine chez les Yolmo 
wa, un groupe ethnique dont les membres se présentent de plus en plus fréquemment comme étant des Sherpa même sils 
semblent avoir plus « d'affinités culturele» avec leurs voisins Tamang (cf p. 7 du livre). 
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Il est question dans l'article de Bourguignon d'une certaine Mme G. qui change d'identité: lorsque 
cela arive, sa voix change, et ce n'est plus Mme G. qui est là mais « Candy ». Mme G. consulte 
un psychiatre américain qui part du principe que cete « dissociation » corespond à une défectuosité 
du développement psychologique. L'article de Bourguignon traite également du cas de Joaô, un 
jeune brésilien qui change d'identité et devient une femme dénommée Margarida. Dans les deux 
cas, « l'autre personnalité » exprime des atitudes très différentes des caractéristiques de la 
« personnalité centrale ». Candy et Margarida sont toutes deux agressives, mais leurs « hôtes » ne 
se considèrent pas comme responsables de leurs actions. L'objectif du psychiatre de Mme G. est 
de l'aider à intégrer ses deux personnalités en démantelant les barières qui les séparent. Joaô, de 
son côté, a rejoint un groupe umbandiste local pour qui Margarida est bel et bien une entité 
distincte, un esprit « désincarné ». Dans le culte de l'umbanda, et grâce aux capacités 
médiumniques dont il dispose, Joaô peut être le médium d'autres esprits, dont un vieil homme qui 
le rappele à l'ordre lorsqu'il incarne Margarida de façon trop scandaleuse.269 
Comparons ce qui précède avec l'afirmation de Carin, à propos de Parvati, cete femme ojha 
santal qui s'immerge dans la figure de la Déesse: « Il lui faut apprendre à être habitée par un autre 
pendant les transes puis savoir réintégrer sa personnalité. Car c'est en s'absentant de lui-même que 
le personnage religieux représente, pour son auditoire, le dieu qui est censé l'inspirer. »270 
Pour moi, cete capacité à être habité par un autre n'est pas totalement étrangère au type 
d'adaptation cognitive et émotionnele auquel l'acteur a recours sur scène. S'il joue bien son 
personnage, on dira qu'il est habité par celui-ci. Je crois personnelement qu'on est toujours, dans 
la vie en société, inspiré par des idées ou par certains personnages qui nous habitent, en quelque 
sorte, et que nous incarnons ou imitons plus ou moins consciemment et avec plus ou moins de 
cohérence, selon les occasions. On joue toujours un rôle, avec plus ou moins de sincérité. Qu'on 
soit habité par la Déesse, par le personnage d'Hamlet ou par les idéaux de la Science 
(éventuelement percue comme étant froide, logique et objective), m'importe peu. L'important, 
c'est le bonheur qu'on obtient en jouant son rôle, en prenant sa place au sein d'une communauté, 
en étant quelqu'un aux yeux des gens, ou plus spécifiquement aux yeux de gens qu'on estime. 
269 E. BOURGUIGNON, « Multiple Personnality, Possession, Trance, and the Psychic Unity of Mankind » dans Ethos, 
17, 1989. Voir le compte-rendu succinct qu'en fait Lapassade, et dont je me suis inspire ici. cf  G. LAPASSADE, Les 
rites de possession, Paris, Economica, 1997, pp. 99-103. 
270 CARRIN, 1997, op. cit., p. 27. 
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B. Identité sexuée et possession 
La discussion sur l'idée de personnalité dissociée, à partir notamment du cas de Joaô, fait ressortir 
un aspect important des processus identitaires - à savoir le genre. Partout, en efet, les rôles des 
gens sont en partie déterminés par leurs identitées sexuées. Il est remarquable à cet égard de 
constater que dans de très nombreuses cultures, alant de l'Asie à l'Amérique du Sud en passant 
par les Inuit, on voit l'homme qui devient chamane adopter des atributs normalement réservés aux 
femmes. Le travestissement et le mariage mystique avec un esprit de l'autre sexe sont en fait des 
aspects communs à de nombreuses formes de chamanisme et de cultes de possession.271 
La polarité masculin/féminin est un des faits de la vie sociale auquel toutes les cultures et tous les 
êtres humains sont confrontés. Il ne faut pas s'étonner de voir cet aspect de la réalité intégré dans 
une foule de métaphores et de mythes structurant la pensée façe à d'autres aspects de la réalité 
visible ou invisible. Saladin d'Anglure a ainsi formulé l'hypothèse que « la différenciation des 
sexes servait à penser toutes les autres diférenciations et que le chevauchement de cete frontière 
par le chamane lui permetait de chevaucher toutes les frontières. »272 
L'idée de « chevauchement » fait ici référence au travestissement, un concept qu'il ne faut pas 
associer à l'homosexualité mais qui peut toutefois être considéré comme une « bisexualité » 
symbolique, dans le sens d'un cumul chez une même personne des genres féminin et masculin. 
C'est à ce genre de « bisexualité » que Carin atribue la capacité dont les ojha santal disposent pour 
démasquer les sorcières: 
Il est dit que la sorcière comprend toujours l'alusion soupçonneuse du prêtre-devin et décide de se calmer pour un temps. Sur quoi repose donc cete connivence si ce n'est sur la 
bisexualité du ojha, qui lui permet d'être à la fois le complice et l'ennemi juré de la sorcière, qui n'est autre que son double? 273 
J'ai évoqué un aspect de cete « bisexualité » lorsqu'il a été question de la chevelure du ojha santal 
et de l'offrande qu'il fait de son sang, comparé au sang menstruel. Il est cependant important de 
mentionner que cete « bisexualité » n'est pas seulement l'atribut des ojha masculins. Selon Canin, 
271 cf B. SALADIN DANGLURE, « Présentation et débats. Médiations chamaniques: sexe et genre. » dans Anthropolo-
gie et sociétés, vol. 22, n° 2, 1998, p. 19. Ce texte de Saladin d'Anglure constitue une introduction à un numéro spécial de la revue entièrement consacré au chamanisme en lien avec la question du genre. 
272 Ibid., p. 8. 
273 CARRIN-BOUEZ, 1986, op. cil., p. 146. 
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« L'inversion sexuele est source de pouvoirs thérapeutiques, c'est pourquoi les ojha deviennent 
féminins au cours des rites de cure, tandis que les femmes acquièrent des marques symboliques de 
virilité. »274 Sans m'étendre sur tous les aspects de cete inversion, que Cari-in a décrit en détail 
dans son livre Enfants de la Déesse, je crois utile d'expliciter un peu en enchaînant l'une à la suite 
de l'autre une citation de chacun des deux livres de Cari-in que j'ai utilisés: 
Les prêtres-devins considèrent le voyage rituel de septembre comme une parade au cours de laquele ils montrent leurs disciples: ces derniers sont vêtus en cete occasion d'un sari drapé 
sur l'épaule gauche, à l'inverse de celui des femmes dont le pan est rejeté sur l'épaule droite. 
Le maître, vêtu lui aussi d'un vêtement féminin, porte le trisul, "trident shivaïte", ou le taini 
renga, "bâton à exorcisme" ( .. ) dont il martèle le sol ( .. ) afin d'efrayer les divinités.275 
ce n'est qu'avec la saisie du trishul, trident shivaite, qu'on reconnaît aux femmes ojha ou 
prêtresses la maîtrise d'un pouvoir masculin. Par la saisie du trishul, moment rituel décisif, la dévote devient prêtresse; ele n'a plus peur de se brûler à l'instrument rituel, qui, comme le couple de dieux auquel il renvoie (Shiva/Kali), est à la fois masculin et féminin.276 
De leur côté, les chamanes tamang récitent des chants qui suggèrent de façon explicite une relation 
sexuele avec la « divinité » qu'ils contactent Chez les Magar, le chamane se marie rituelement 
avec une « épouse surnaturele». Ce genre de relations constitue un des aspects du chamanisme 
népalais qui suggèrent à certains auteurs des comparaisons avec le tantrisme.277 
Ces quelques lignes auront sufi, je l'espère, à démontrer le caractère sexué de la relation entre le 
chamane et les esprits. Pour conclure cete section, je soulignerais que les rôles traditionnels des 
femmes et des hommes sont susceptibles d'être remis en question lorsque les conditions socio-
économiques changent. Il peut s'en suivre des crises identitaires qui amènent chez les chamanes - 
comme chez leurs patients - une réorganisation des atributs et des rôles associés à l'identitée 
sexuée. Il est probable que les chamanismes, en Asie du Sud comme aileurs, soient en voie d'être 
transformés de façon substantiele par les changements socio-économiques, comme en témoigne la 
féminisation croissante des chamanes mapuche de sexe masculin, au Chili.278 
274 CARRIN, 1997, op. ci:., p. 24. 
275 CARRIN-BOUEZ, 1986, op. ci:., p. 137. 
276 CARRIN, 1997, op. cit., p. 70. 
277 cf Anne de SALES, « Andras Hôfer, A Recitation of the Tamang Shaman in Nepal. Bonn, VGH Wissenschaftsverlag, 
1994, 379 p. », compte-rendu de la lecture de cet ouvrage dans la revue Homme. voL 36, n° 140, 1996, p. 132. 
278 BACIGALUPO, A.M. (1998) « Les chamanes mapuche et l'expérience religieuse masculine et féminine. », dans 
Anthropologie et sociétés, vol. 22, n° 2, p. 139. 
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C. Territoire, identité et ethnicité 
Tout comme l'identité sexuée, l'ethnicité est une problématique qu'on pourrait qualifier 
d'universele. En Asie du Sud, les esprits ont souvent une identité ethnique tout autant qu'une 
identité sexuée. Cet autre aspect du chamanisme et de la possession est susceptible d'être 
transformé, voire exacerbé à notre époque caractérisée par une augmentation des contacts 
interculturels. Saladin d'Anglure et Morin, dans un article qui traite de deux formes américaines de 
chamanisme, parlent ainsi du monde des esprits comme d'une « humanité idéale qui sert de repère 
dans des temps si troublés par les contacts de civilisation » et comme d'une « humanité primordiale 
où l'ethnicité va puiser ses fondements et le chamanisme ses pouvoirs. »279 
Écrivant à propos des rites de possession qui se déroulent au temple hindou de Balaji, en Inde, 
Kakar signale que l'objectif de ces rites est de: 
transformer en conviction la croyance du patient selon laquele ses aspects mauvais et impulsifs ne sont pas à l'intérieur mais à l'extérieur de lui; qu'ils ne sont pas les siens 
propres mais ceux du bhûta. Le fait que quinze sur vingt-huit des patients aient été possédés par un esprit musulman suggère l'étendue de cete projection, dans la mesure où le 
musulman semble être la représentation symbolique de l'autre dans l'inconscient hindou.280 
La question de l'ethnicité se retrouve associée à plusieurs pratiques thérapeutiques des ethnies 
tribales. Un bombo tamang, en énumérant les endroits où les âmes qui ont quité le corps peuvent 
être retenues ou coincées, inclut ainsi les « ombres » des Newar et des Gurung.28' Il semblerait 
également que les esprits des femmes intouchables ataquent régulièrement les enfants tamang.2 
En plus d'être, comme les humains, dotés d'une identité sexuée et ethnique, les esprits ont égale-
ment leurs teritoires ou leurs lieux de prédilection. Le vilage se trouve ainsi opposé à la forêt: 
Privés d'un pays d'origine qui garantissait leur autonomie, les Santal privilégient en contre-partie la notion d'espace dans leurs rites. Ainsi, la forêt, le champ en friche, les limites du vilage, deviennent autant de frontières symboliques par lesqueles ils essaient de repousser les dieux hindous, ou leurs propres divinités, menaçantes dans leur multitude.283 
279 SALADIN D'ANGLURE, B. et F. MORIN (1998) « Mariage mystique et pouvoir chamanique chez les Shipibo 
d'Amazonie péruvienne et les Inuit du Nunavut canadien. », dans Anthropologie et sociétés, vol. 22, n° 2, p. 70. 
280 KAKAR, 1997, op. ci:., p. 127 
281 HOLMBERG, op. cil., p. 165. 
282 1W., p. 95. 
283 CARRIN-BOUEZ, 1986, op. cil., p. 7. 
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On a vu que chez les Tharu, la forêt est le domaine des « Sept soeurs ». Il s'agit d'un espace 
auquel une forme de féminité « sauvage » est associée. Parvati, la femme ojha santal dont j'ai déjà 
parlé, semble raisonner dans un ordre d'idées semblable lorsqu'ele affirme qu'ele est tribale, 
qu'ele vient de la forêt, et que le désir qu'ele éprouve pour Cand, un hindou, est lié au monde des 
bonga, aux forces obscures de la forêt. Il est significatif qu'on retrouve également, dans un des 
livres de Carrin, une mention des « sept soeurs qui infligent les maladies et qu'il s'agit de se 
concilier. »284 Plusieurs indices pointent dans la direction d'une conception du territoire où 
s'entremêlent divers ordres de préoccupations sociales, incluant les questions de genre et 
d'ethnicité, de santé et de maladie. Par aileurs, avec les « Sept soeurs », on a peut être afaire à une 
récurence qui évoque le fameux culte de la déesse-mère qui existait avant l'arivée des aryens, et 
auquel on se réfère sous le nom de « Seven Mothers » (Sk. Saptamtrkâ).285 
Dans les montagnes du Népal, les « Sept soeurs » sont plutôt au nombre de neuf. Maskarinec a 
ainsi constaté que, dans les cas de sorcelerie, des chamanes népalais récitent l'histoire des « neuf 
petites soeurs », les premières sorcières.6 A. de Sales fait également état d'un récit d'origine du 
premier chamane aux prises avec neufs soeurs sorcières.287 Maskarinec fait par aileurs mention de 
neufs Ndgs (Nép.), des serpents dont l'histoire, récitée par les chamanes, évoque un épisode du 
Mahabharata. Il souligne également l'existence de neuf planètes ainsi que le fait que la mythologie 
hindoue recense neuf incarnations de Vishnu, ce qui l'amène à conclure que ce chifre joue un rôle 
crucial dans les rituels de l'Himalaya.288 J'ai déjà mentionné (section V.B.2) que les neufs 
planètes de l'univers hindou ne correspondent pas aux neuf planètes du système solaire et j'ai 
souligné (section VI.C) que ces neufs planètes correspondent, chez les Tamang, à neuf esprits 
potentielement malfaisants, les graha. On constate qu'on a affaire ici à un chiffre récurrent à la 
fois au sein de la mythologie, de la cosmologie et de la démonologie, ce qui contribue 
probablement à la cohésion de ces discours. Ce ne sont cependant pas les aspects numérologiques 
qu'il faut retenir de cete section autant que l'idée que les esprits et les humains partagent des 
ethnicités, des territoires et un cosmos organisés, avec des points de repères et des résonances 
mythologiques qui en permetent éventuelement l'interprétation. 
284 CARRIN, 1997, op. ci:., p. 180. 
285 cf STUTLEY et STUTLEY, op. cit., p. 269. 
286 G.G. MASKARINEC, The Rulings of the Nlght. An Ethnography of Nepalese Shaman Oral Texis, 
Madison, The University 0f Wisconsin Press, 1995, p. 8. 
287 SALES,1991, op. ci:., p. 206. 
288 MASKARINEC, op. cil., pp. 40 et 54. 
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D. Toucher, rythme, physiologie et cosmologie 
Les formes de chamanisme népalais ou indien dont j'ai discuté jusqu'à maintenant s'inscrivent 
dans de riches univers symboliques dont on a pu voir qu'ils comportaient souvent des similitudes 
d'un groupe ethnique à l'autre. On aurait cependant tort de croire que ce n'est que sur le plan 
symbolique que réside le pouvoir de l'intervention chamanique. Robert Desjarlais, qui a été 
apprenti-chamane chez les Yolmo wa du Népal, invite les anthropologues à faire une lecture moins 
axée sur les aspects linguistiques, discursifs et cognitifs en portant une atention accrue aux aspects 
musicaux et viscéraux. À propos de sa propre recherche en tant qu'anthropologue et apprenti-
chamane, Desjarlais mentionnne: 
The play 0f the drum quickens into a kinesthesia of curing, a mumbled mantra summons the 
presence of the sacred, rhythms of healing grow more tactile than cerebral: if I had beter realized this chemistry while in the field, I might have gone about my apprenticeship 
diferently, danced to another tune, and so expanded my field of awareness.289 
Ce regret de Desjarlais peut constituer une invitation à prendre une certaine distance par rapport à 
des approches ethnologiques trop strictement axées sur les aspects cognitifs de l'expérience 
humaine. Il ne m'était pas possible de répondre à une tele invitation dans le cadre de ce travail 
réalisé à distance à partir de textes écrits, mais je n'en pense pas moins que l'intervention du 
chamane est généralement beaucoup plus qu'une oeuvre symbolique. Le rythme de la musique et 
des mouvements du chamane peut être perçu par l'ouïe et le regard et être ressenti viscéralement. 
On peut aussi envisager une synergie entre le viscéral et le cognitif. 
De plus, il faut tenir compte du fait que les chamanes interviennent souvent à l'aide de plantes 
médicinales. Il n'est toutefois pas facile de savoir si le pouvoir des plantes choisies vient du 
chamane ou de la plante ele-même. Carrin écrit ainsi, à propos de la consécration des plantes 
médicinales par les ojha: 
L'enseignement des prêtres-devins est dominé par l'idée de la toute puissance des invoca-tions qui vont conférer aux végétaux l'efficacité qu'on atend d'eux. Il s'agit avant tout de 
reconnaître toutes les plantes utiles, tâche dificile car les prêtres-devins transmetent à leurs disciples la connaissance des propriétés médicinales d'un grand nombre d'entre eles .. 290 
Il y a ici une note de prudence à émetre. Il serait difficile et possiblement futile de chercher à 
départager entre l'efficacité psychologique et les aspects plus directement somatiques des 
289 DESJARLAIS, 1992, op. cit., p. 29. 
290 M. CARRIN-BOUEZ. La fleur et l'os, p. 135 
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interventions des chamanes. 11 peut très bien y avoir des efets synergiques subtils qui seraient très 
dificilement identifiables et mesurables. 
Carin rapporte une scène intéressante à cet égard. Il y est question d'une femme qui vient chez un 
guru Santal pour remercier le dieu Dharmo Thakur d'avoir guéri son fils. Ele se prosterne 
longuement devant les statues de plusieurs dieux selon un rituel guidé par l'intervention du guru. 
Ce qui m'apparaît particulièrement intéressant ici, c'est que: 
Pendant ce temps, la femme du guru extrait du jus de racines de tamarin dont ele remplit 
une bouteile. Ele le mélange à de l'eau et du citron et y ajoute diverses plantes, ele répétera 
cete opération, remplissant différentes bouteiles, dont les ingrédients varient selon qu'ils sont destinés à guérir tele ou tele maladie. Ele remet une des bouteiles à la patiente, afin qu'à son retour, ele donne à boire ce breuvage à son fils.29' 
Par aileurs, il est clair que la connaissance des plantes n'est pas l'apanage des chamanes, des 
gurus ou des prêtres tribaux: on a vu que chez les Tamang, si on considère qu'il n'y a pas de 
risque, il arrive qu'on essaie certaines herbes sans avoir consulté un bombo. Cependant, l'usage 
de plantes à des fins thérapeutiques ne sera efectué que si on croit peu probable que la maladie soit 
causée par un esprit. Dans le cas contraire, un tel usage serait contre-indiqué parce qu'on risquerait 
d'ofenser l'esprit. C'est pourquoi on consulte le chamane en cas de doute. 
Les interventions du chamane en relation avec le corps du patient ne se limitent pas à des 
prescriptions de plantes médicinales. En fait le premier geste que les chamanes ou les prêtres 
tribaux posent, lors d'une consultation, est la prise du pouls. Chez les Tamang, Peters a constaté 
que les chamanes tamang établissent ainsi leur diagnostic initial en prenant le pouls du patient.292 
Certains ojha santal pouraient distinguer jusqu'à 23 diférents types de pouls dans chaque bras.293 
Le médecin Siddha en distinguerait 3 à chaque poignet, c'est-à-dire un pouls pour chacune des 
trois humeurs.294 Les médecins de pratique ayurvédique (vaidya) prennent également le pouls de 
leurs patients. Il s'agit donc d'une pratique très largement répandue, malgré une origine nébuleuse: 
Il est difficile de savoir quele est la part de rencontre et d'apport des sciences médicales chinoise, perse et tibétaine dans l'art indien de prendre le pouls. Toujours est-il que cet art 
est ancien en Inde du Sud et que la terminologie des Trois Humeurs est originale par rapport 
aux pouls chinois. I est certain aussi que les classiques tels le Charaka ne mentionnent pas 
291 M. CARRIN. Enfants de la déesse, p. 194 
292 PETERS, 1981, op. cit., p. 72. 
293 JAGGI, op. cit., p. 69 
294 DANIEL, op. cit., pp. 173-174. 
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la prise des pouls et que la pulsologie a pris son essor tardivement en Inde.295 
Malheureusement, les anthropologues dont j'ai consulté les travaux n'élaborent que rarement à 
propos de la pensée qui distingue entre les maladies « natureles » et celes qui sont dûes à 
l'intervention d'un esprit. Il est probable que la subtile analyse du rythme des pouls joue un rôle 
dans le diagnostic au cours duquel on établit cete distinction. Quoiqu'il en soit, les chamanes et 
leurs clients, ainsi bien sûr que les vaidya, reconnaissent l'existence d'un certain nombre de 
maladies « natureles » dont le traitement implique le recours à des théories naturalistes. La 
dichotomie chaud/froid se retrouve au coeur de teles théories. On a vu par exemple que chez les 
Tamang, le cherba est une maladie « chaude » parfois perçue comme « naturele » et provoquée par 
l'alimentation (même si ele est généralement perçue comme dûe à l'action d'un esprit malf.isant). 
On a également vu que chez les Tamang, la chair, le sang, la chaleur et le soufle sont donnés par la 
mère alors que l'os est donné par le père. J'ai par aileurs déjà souligné la juxtaposition des 
polarités mâle et femele (sperme et sang menstruel) avec le froid et le chaud dans la théorie 
tantrique des canaux de circulation des souffles. Ces données suggèrent une juxtaposition de 
dichotomies opposant le chaud et le froid, la chair et l'os, ainsi que féminin et le masculin. On peut 
ilustrer cete juxtaposition ainsi: 
masculin / féminin froid /chaud 
os/ chair et sang. 
On se rappelera que dans l'embryologie ayurvédique, les os viennent du père et le sang de la mère. 
Ce principe est également énoncé par un médecin Siddha.2 Je n'ai rien trouvé concernant une 
éventuele juxtaposition des polarités mâle/femele et froid/chaud chez les Santal, mais j'ai pu 
constater, à la lecture du premier livre de Carrin, une juxtaposition des bipolarités 
masculin/féminin et os/chair (les termes sont ici jan, qui désigne l'os, et baha « fleur, chair 
humaine »).297 Cela est particulièrement frappant lors du récit du démembrement symbolique de 
l'apprenti-ojha. Sans pouvoir élaborer sur la question des os chez les Tharu, je souligne que chez 
eux également, comme on l'a vu, le concept de « fleur » englobe le sang menstruel et les entrailes 
de la femme. 
295 G. EDDE, Traité d'Ayurveda, médecine naturele de l'inde, Paris, Editions de la Maisnie, 1987, p. 59. 
96 - DANIEL, op. ci:., p. 176. 
297 CARRIN-BOUEZ, op. ci:., p. 65. Cete bipolarité se retrouve au coeur du livre, intitulé « La fleur et l'os.. 
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Cari-in fait remarquer que la bipolarité os/chair se retrouve associée aux systèmes de parenté en 
Asie, comme l'avait souligné Lévi-Strauss en faisant référence au système d'échange généralisé.298 
Carin, souligne le fait que des groupes ethniques proches des Santal, les Ho notamment, ont des 
systèmes de parenté « encore organisés selon des formes d'échange matrimonial très proches de ce 
modèle typique». Ce fait l'amène à conclure que « même s'il est dificile de supposer, à partir des 
éléments propres à la société santal actuele, l'existence ancienne, chez cele-ci, d'un système 
d'échange généralisé, on peut raisonnablement supposer qu'un tel système a existé à un moment de 
son histoire ».299 
Il ne s'agit cependant pas ici de reconstruire l'histoire des systèmes de parenté chez les Santal ni 
d'explorer en détail les origines des bipolarités os/chair et froid/chaud. Cependant, je rappele et je 
souligne la juxtaposition, dans l'embryologie ayurvédique, des bipolarités os/chair et 
masculin/féminin. Cete mention dans la Caraka Sairintâ permet en efet d'afirmer qu'on a afaire 
à des modèles de la réalité qui sont utilisés et peaufinés depuis des milénaires. Une tele 
permanence laisse supposer que ces modèles se maintiennent par leur utilité à plusieurs niveaux 
théoriques et pratiques et c'est ce que je désire souligner ici. 
Si on intègre à ce portrait l'idée que l'énergie féminine (Shakti) est ce qui permet aux dieux 
masculins de se manifester, on peut dégager une vision où la chair, source du mouvement, chaude 
et dotée d'une énergie féminine, est en position de contraste et de complémentarité avec l'ossature, 
froide, masculine et source d'ordre et de stabilité. On sait que le pouvoir, surtout incontrôlé, est 
définitivement de nature chaude: dans l'étude de Nichter déjà citée, la médecine « anglaise » était 
ainsi percue comme ayant un pouvoir « chauffant » potentielement nuisible. En bref, la 
juxtaposition des bipolarités froid/chaud et masculin/féminin vient soutenir l'afirmation de Wadley 
à l'effet que: « males are thought by their very nature to be self-controlied and thus "ordered", 
whereas the energy-fihled female is often thought to lack self-control and hence to be 
disordered. »300 
Comme la maladie affecte généralement la chair plus que les os et que c'est plus souvent à 
l'extérieur du vilage, à l'extérieur de l'espace domestique que les esprits malfaisants séjournent et 
298 Claude LEVI-STRAUSS, Les structures élémentaires de la parenté, 2m édition, 
Paris, Mouton & Co, 1967, pp. 430 et 454. 
299 CARRIN-SOUEZ, op. cit., p. 66. 
300 WADLEY, 1994, op. cil., p. 3. 
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sévissent, je suis tenté de compléter ma juxtaposition initiale par l'ajout des notions de stabilité et 
d'espace domestique. Le portrait d'ensemble devient ainsi: 
masculin I féminin froid/chaud os/chair et sang stabilité/ mouvement domestique / sauvage. 
En fait il serait probablement plus approprié d'inclure la possibilité d'un déphasage des polarités 
l'une par rapport à l'autre tout en maintenant l'idée de recoupements partiels, d'une façon que 
j'ilustrerais ainsi: 
masculin < ------------> féminin froid< ------------------------ --- >chaud os < -- > chair et sang 
stabilité < > mouvement domestique < -------------> sauvage. 
La longueur des flèches est évidemment arbitraire puisqu'il s'agit de distances conceptueles. Dans 
un tel modèle, la variabilité de la longueur des flèches pourait quand même être importante en ce 
sens qu'ele fait ressortir le fait que le champ d'application et la portée des bipolarités en question 
varie. Ainsi la polarité os/chair aurait un champ d'application plus limité que la polarité 
stabilité/mouvement, cete dernière constituant probablement un des axes de base de la pensée 
cosmologique hindoue. 
La validité de ce « portrait d'ensemble » demeure sujete à des vérifications plus poussées. Il faut 
bien voir, par aileurs, qu'il peut constituer une structure plus inconsciente que consciente, et qu'il 
n'est pas nécessairement prédominant pour tous les individus, surtout dans le contexte des contacts 
interculturels accrus de notre époque. Il m'apparaît quand même, pour le moment, potentielement 
révélateur d'une Weltanschauung typiquement sud-asiatique. L'inversion des associations 
masculin/féminin et froid/chaud dans le taoisme chinois (où le principe masculin est chaud)30' 
démontre que les juxtapositions ilustrées ci-dessus ne constituent pas une caractéristique de tous 
les principaux systèmes de pensée asiatiques. 
D'une certaine façon, il importe peu que la validité globale de ce portrait d'ensemble résiste ou non 
301 Dans le taoïsme, le yin est froid et féminin alors que le yang est chaud et masculin. Cela démontre, en mon sens, une 
évolution culturele bien distincte. 
cia 
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à l'analyse plus poussée. Les juxtapositions que j'ai ilustrées constituent indéniablement des 
démonstrations de cohérence au sein d'une vision ou de plusieurs visions du monde sud-
asiatiques. Si on se réfère à nouveau à l'idée de Tabary (cf section II.B), à l'efet que la validation 
des connaisances ne repose pas sur des vérités mais bien sur la cohérence entre les connaisances 
acquises, on ne peut que déduire qu'il est logique et rationnel que le principe masculin soit froid 
puisque le principe féminin est chaud. 
La poursuite des recherches linguistiques et ethnologiques en Asie du Sud démontrera ou non si on 
peut parler d'une vision prédominante du type de cele que j'ai présenté. L'exercice que j'ai 
efectué suggère toutefois qu'il y a dans ce type de « structure de résonance » une source de 
cohérence, une façon à la fois intuitive et rationnele de comprendre le monde à diférents niveaux 
(corporel, social, teritorial etc.). Ce genre de structure peut contribuer à l'inteligibilité du monde 
et cela peut s'avérer une source de réconfort - l'antithèse étant un monde complètement chaotique et 
probablement, par le fait même, plus angoisant. 
Comme l'ont démontré Kruglanski et Webster (cf. section II.C), l'intolérance à l'incertitude varie 
d'un individu à l'autre et, pour un même individu, d'une situation à l'autre. Il demeure que le 
besoin de certitudes et de cohérences se manifeste toujours dans la vie quotidienne, et c'est là que 
les juxtapositions de dichotomies peuvent s'avérer fondamentales. L'existence de ce type de 
juxtapositions étant un fait établi, il reste à voir de façon plus précise comment on y a recours. Cela 
constitue définitivement pour moi une piste à explorer sur le terain, mais j'invite pour le moment le 
lecteur à poursuivre la réflexion sur les liens entre vision du monde et vie quotidienne. 
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VIII. DE L'IDÉOLOGIE À LA VIE QUOTIDIENNE: 
ORDRE NATUREL ET PLURALISME MÉDICAL 
La maladie est, presque par définition, un état inhabituel - en ce sens que si tous les membres d'une 
société étaient afectés d'un même malaise permanent, celui-ci ne serait pas considéré comme une 
maladie tant qu'un regard étranger ne soit porté sur la situation. Souvent, la maladie nous amène en 
fait à nous situer par rapport à un monde normalement inaccesible au regard. Les esprits, comme 
les microbes, sont généralement invisibles. Toutefois, selon le contexte culturel, on trouve une 
majorité de gens qui ne doutent pas une seconde de l'existence des uns, des autres ou des deux 
espèces pathogènes. La présence des esprits ou des microbes apparaît comme un fait qui relève de 
l'ordre naturel des choses. 
Avec la maladie, cete présence se manifeste et oblige les gens à se positionner par rapport aux 
théories entourant ces êtres invisibles. Dans un contexte de pluralisme médical, ce positionnement 
peut déterminer le choix des thérapeutes ou l'ordre dans lequel on aura recours à leurs services. Ce 
positionnement se fait ausi en fonction de jeux de pouvoir auxquels le patient participe en jouant 
un rôle plus ou moins actif et en prenant plus ou moins de responsabilités par rapport à sa maladie 
et à sa guérison. La discussion de ce chapitre vise à démontrer que le rôle du patient et de ses 
proches est crucial en ce sens qu'il influence de façon déterminante non seulement le choix du 
thérapeute, mais également les conditions de la pratique de ce dernier. Le rôle de thérapeute, en 
somme, n'existe qu'en relation avec le rôle de patient, ce dernier étant à son tour conditionné par 
l'entourage. 
A. De l'idéologie à la vie quotidienne - et vice-versa 
Comme le souligne Obeyesekere,: « however esoteric the medical theory, physician, patient, and 
community are linked together in an intersubjective network defining the nature of symptoms as 
wel as types of medicine and their relative eficacy. »302 Même si les thérapeutes se réfèrent à des 
Weltanschauungen assez bien définies par des cadres théoriques, leurs patients adoptent générale-
ment une approche plus pragmatique dans la mesure où l'eficacité des traitements, dans le cadre 
précis de leurs situations particulières, est ultimement la référence primordiale. Dans un tel 
contexte, le pragmatisme ne peut que devenir la norme chez les thérapeutes qui doivent s'adapter à 
302 OBEYESEKERE, op. cil., p. 160. 
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leur clientèle. 303  On a ainsi constate, dans le nord comme dans le sud de l'Inde, que de nombreux 
vaidya prescrivent des antibiotiques issus de la pharmacopée « moderne »,304 La présence de ces 
antibiotiques sur le marché indien amène une réorganisation de la pensée et des discours au sein 
des « réseaux d'intersubjectivité » dont parle Obeyesekere: on peut aussi parler simplement de 
changements dans les règles du jeu. 
Dans le contexte de théories personnalistes de la maladie, on fait preuve de la même flexibilité. 
Carin a ainsi remarqué que lorsque le traitement des ojha a échoué, certains Santal vont consulter 
des prêtres hindous de la caste sadgop.305 Lorsque la situation le requiert, on est prêt à avoir 
recours à ceux qui ont une réputation d'efficacité, et ce peu importe l'appartenance religieuse ou 
l'école thérapeutique. En cas d'échec, le choix initial peut être révisé rapidement. Dans ces 
circonstances exceptionneles de la vie que sont les maladies graves, lorsque les théodicées et les 
visions du monde sont ébranlées, la foi et les interprétations des gens peuvent s'avérer 
particulièrement maléables: la tolérance à l'incertitude peut en efet être diminuée chez le patient 
angoissé qui, ayant perdu confiance en une thérapie donnée, ressent le besoin de réponses ou de 
solutions claires et rapidement exécutables. 
Comme on l'a vu, l'incompatibilité théorique entre l'islam et le culte des bdyu n'a pas empêché ce 
dernier de demeurer profondément ancré dans les croyances des Curaute qui y ont recours pour 
faire face aux circonstances exceptionneles. L'identité et les choix religieux se construisent au fil 
des jours, en réponse à des problèmes variés qui nécessitent des actions et des choix que l'on tente 
d'efectuer en fonction d'un système de valeurs qui n'est jamais aussi rigide que certains individus, 
puristes ou fondamentalistes, le souhaiteraient. Comme le démontre Carin, les gens du Bengale, 
« qu'ils relèvent de l'univers tribal ou du monde des castes, se côtoient aux franges d'un monde 
qu'ils s'évertuent à définir, usant des symboles religieux des uns et des autres » dans le but 
notamment d'élaborer « une étiologie de l'infortune »•306 
Les démarches des gens, dans le cadre de théories personnalistes, ne sont pas moins rationneles 
que celes qui s'inscrivent dans une perspective naturaliste. À cet égard, j'ai déjà cité Pigg 
303 Voir à ce sujet la discussion de NICHTER (op. cit., pp. 226-7) et cele de A. A. MINOCHA, « Medical Pluralism and 
Health Services in India », dans Social Science and Medicine, vol. 14B, 1980, pp. 217-220. 
304 cf 1. KAPIL, « Doctors Dispensing Medications: Contemporary India and 19 Century England », dans 
Social Science & Medicine, vol. 26, n 7, 1988, p. 692. 
305 CARRIN, op. cil., p. 185. 
306 Ibid.,p. 13. 
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(section V.F), qui a constaté que certains népalais critiquent et évaluent les chamanes même s'ils 
font régulièrement appels à eux. Certains chamanes sont meileurs que d'autres, en somme. Les 
québécois agissent exactement de la même manière par rapport aux médecins, aux chiropraticiens, 
aux homéopathes ou aux acupuncteurs. Par aileurs, au Québec comme en Asie du Sud, les 
aspects économiques doivent être pris en considération. 11 arrive ainsi, comme je l'ai déjà 
mentionné en citant Jackson et Jackson-Carol (section Vl.C), que les Tamang ne fasse pas appel 
au bombo parce qu'ils veulent économiser les coûts associés à une tele consultation. 
Comme on le voit, le processus décisionnel menant au choix d'un thérapeute particulier est 
complexe, tout comme les processus thérapeutiques même. Je me suis atardé surtout aux aspects 
socio-afectifs qui sont en cause dans ces processus, mais les aspects économiques auraient mérité 
une analyse plus poussée que je niai pas la capacité d'efectuer. Il est clair cependant qu'au Népal 
et en Inde, le gouvernement n'a pas les moyens d'ofrir les mêmes services médicaux que ceux qui 
sont oferts gratuitement aux citoyens canadiens dans les institutions canadiennes. Au Canada 
même, le vieilissement de la population force la tenue de débats sur le type d'opérations 
chirurgicales qui doivent être faites ou non chez des patients âgés et dont l'espérance de vie post-
opératoire serait de toute façon limitée. Dans un contexte économique et démographique donné, les 
objectifs d'eficacité thérapeutique, d'équité et de compassion font inévitablement l'objet de jeux de 
pouvoirs qui ne se déroulent pas tous au grand jour. Pour ma part, je m'intéresse plus 
particulièrement aux notions de responsabilité et de participation des divers acteurs dans un 
contexte thérapeutique, ainsi qu'aux questions relatives à la nature même de la connaissance. C'est 
à ces niveaux que se situe la discussion de la section suivante. 
B. Sciences, savoirs, responsabilités et conversations 
Présentement, la science et les institutions qui la soutiennent jouent un rôle central sur la scène des 
contacts interculturels. Aurora et Rao parlent ainsi d'un processus d'c institutionalisation de la 
science occidentale » observable partout à travers le monde.307 Bien que la nature « occidentale » 
de cete science puisse être remise en question, il n'en demeure pas moins qu'une nouvele « vision 
307 G.S. AURORA, et R. RAO, « Institutionalisation of Western Science in India ». dans Dimensions of Social Change 
in India, M.N. Srinivas, , Seshaiah, S. et V.S. Parthasarathy, eds., New Delhi, Indian Council of Social Science 
Research; Columbia, MO, South Asia Books, 1978, p. 489. 
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du monde», supposément plus « rationnele», s'est propagée en même temps que la science et les 
technologies qui y sont associées.308 
Paradoxalement, cete science s'ataque maintenant à des problèmes de plus en plus complexes qui 
lui imposent une remise en question épistémologique. La biologie, et plus particulièrement 
l'écologie, partage avec les sciences humaines une dificulté fondamentale: à savoir l'impossibilité 
d'effectuer en laboratoire des expériences contrôlées qui reproduisent la complexité et la variété 
des contextes. Une certaine humilité s'impose donc au chercheur dans ces domaines - la prétention 
à la « vérité » est dificile à soutenir lorsque la complexité nous dépasse. 
J'ai déjà discuté, en citant notamment Durkheim (section IV.D) de l'idée que la science est d'abord 
une recherche, et que si on passe à l'action, c'est sur la base d'une foi en la théorie que la recherche 
soutient. Ces théories, en biologie et en médecine, ne peuvent saisir que certains aspects de la 
réalité qu'eles tentent d'expliquer. Dans un tel contexte, qui peut et qui doit décider des actions à 
poser? Il s'agit là d'une question dont la réponse fait intervenir la notion de responsabilité qui sera 
traité à la fin de cete section. Je propose auparavant au lecteur de m'accompagner à nouveau dans 
une réflexion sur la notion même de savoir ou de connaissance, dans une perspective enrichie par 
des références aux chapitres V, VI et VI de cet ouvrage ainsi que par quelques nouveaux éléments 
s'inscrivant notamment dans une optique écologique globale. 
Il est particulièrement intéressant de constater la multiplication des publications qui analysent et 
reconnaissent la pertinence des savoirs « traditionnels » ou « indigènes » dans des domaines 
comme l'agro-forestier.309 Ces travaux récents nous invitent à metre en perspective nos 
perceptions concernant les rôles respectifs et les frontières plus ou moins étanches qui sont érigées 
et maintenues artificielement entre science, philosophie, religion et « sens commun »310• 
Ultimement, il est clair que des notions comme « connaissance » et « vérité » sont en jeu. 
Et si le but de ce jeu n'était que le pouvoir? On pourait analyser longtemps les diverses facetes de 
308 À titre d'exemple, on peut mentionner que l'Inde dispose d'un grand nombre de physiciens nucléaires et 
d'informaticiens, et que l'électronique s'y répand, là comme au Népal ou aileurs, sous la forme d'un grand nombre 
d'outils comme des radios, des ordinateurs ou des montres à affichage numérique. 
309 Voir par exemple F. BERKÈS, « Traditional Ecological Knowledge in Perspective dans Tradirional Ecological 
Knowledge: Concepts and Cases, J.T. Inglis, cd., Otawa, CRDI et international Program on TEK, 1993, pp. 1-9. 
310 cf AGRAWAL, op. cit. 
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la situation mondiale, mais je crois que si on le fait méticuleusement et honnêtement, 31  on 
s'apercevra qu'il n'y a pas de « civilisation », de « nation » ou de pays fondamentalement meileurs 
que d'autres. Il n'y a que des individus plus riches et/ou plus puissants qui trouvent du réconfort 
dans l'idée d'un quelconque progrès - il est en effet facile d'être à l'aise avec cete idée lorsqu'il 
semble évident que, comme par hasard, notre société a « progressé » plus que les autres. Dans une 
tele perspective, le chamanisme des ethnies tribales de l'Inde et du Népal constitue une pratique 
primitive que les lumières du « progrès » feront inévitablement disparaître. 
Malinowski, Lévi-Strauss et de nombreux autres anthropologues se sont inscrits en faux face à 
cete perspective évolutionniste qui place la « civilisation occidentale » au sommet historique d'un 
présumé processus de « développement » des sociétés humaines. Je n'hésite pas, pour ma part, à 
aler jusqu'à remetre en question une certaine perspective évolutionniste qui place l'humain au 
sommet d'une hiérarchie des espèces animales. Être un individu - ou une espèce - unique ou plus 
puissant(e) ne signifie pas nécessairement qu'on soit supérieur. La faculté de penser, aussi 
développée soit-ele chez l'humain, justifie-t-ele toutes les recherches qui ont été effectuées en 
neurobiologie? Que penser des souffrances infligées lors de ces recherches à des espèces jugées 
inférieures comme le chimpanzé ou le rat? Quele valeur doit-on accorder à une espèce en voie de 
disparition? Quele est la valeur d'une vie humaine? Quele est la valeur d'une vie humaine si on 
détruit l'écosystème qui permetrait à cete vie de s'épanouir dans la dignité et non dans la servitude 
et l'insalubrité des bidonviles? 
Je n'ai pas toutes les réponses mais je crois qu'une réflexion s'impose. La crise écologique nous 
oblige à faire des remises en question fondamentales qui ne peuvent se faire qu'en résonance avec 
une réflexion sur la vie humaine. Je crois personnelement, par exemple, que les pesticides 
appauvrissent généralement la qualité des écosystèmes agricoles en plus de constituer une menace 
éventuele à la santé humaine. Je considère dans le même ordre d'idées que les antibiotiques 
appauvrissent généralement le système immunitaire des humains. Dans une perspective sud-
asiatique, Zimmermann a pour sa part démontré comment, dans l'antiquité indienne, la pensée 
écologique était intégrée avec la pensée physiologique. Dans La Jungle et le fumet des viandes, on 
voit ainsi que des métaphores agricoles et des références aux rizières permetent de penser le corps 
humain qui a également besoin d'irigation ou de drainage.312 
311 En tenant compte du phénomène de la globalisation, ce qui implique que des situations désastreuses aileurs 
et bénéfiques ici peuvent être engendrées par des décisions prises ici - et vice-versa. 
312 ZIMMERMANN, 1982, op. cil., p. 242 
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J'ai déjà cité Feyerabend (section IV.C) qui affirme que « la Science » est la plus agressive et la 
plus dogmatique des institutions religieuses. J'apporterais ici la nuance qu'il n'y a pas une pensée 
unique ou une seule idéologie à l'oeuvre au sein de « la Science » et que ce qui est en cause n'est 
pas tant « la Science » qu'un système technico-économique. 11 y a en fait plusieurs sciences et 
techniques plus ou moins associées ou dissociables. 
Par aileurs, je ne suis pas totalement d'accord avec Feyerabend qui suggère que « la séparation de 
l'État et de l'Église doit être complétée par la séparation de l'État et de la Science »: selon moi, 
l'État doit ofrir à tous l'accès à des soins d'urgence en cas d'accidents nécessitant par exemple une 
amputation ou une greffe de peau (dans le cas de brûlures graves). Mais si l'état ne peut offrir à 
tous l'accès gratuit à un acupuncteur, à un chamane ou à un psychologue au même titre qu'à un 
praticien de la médecine pharmaco-technique, devrait-il alors se retirer totalement du financement 
de la pratique de ce dernier et laisser les gens libres de payer les thérapeutes qu'ils veulent bien 
consulter? Certains régimes privés d'assurance-maladie font déjà preuve de plus de flexibilité à cet 
égard. Je suis bien conscient que, dans un contexte comme celui du Québec, l'idée d'un retrait de 
l'État soulève la question de l'équité dans l'accès aux soins de santé. Je ne prétends pas apporter ici 
des réponses claires à ce genre de problèmes, mais je me contente de remarquer que le pluralisme 
médical est un fait, même au Québec, et j'ajoute qu'il s'agit selon moi d'une situation souhaitable 
dont les bienfaits ne sont cependant pas accessibles à tous. 
Je crois que le refus d'avoir recours à la médecine phannaco-technique ou à certaines de ses 
pratiques peut être légitime même sur la base d'une rationalité inspirée de faits indéniables. 
Prenons par exemple le cas des Témoins de Jehovah qui refusent les transfusions sanguines. À la 
lumière des récents problèmes du sang contaminé par des virus (hépatite C et VIH), qui oserait 
afirmer que le refus des Témoins de Jehovah est totalement irationnel? 
J'ai déjà afirmé que la mythologie du progrès légitimise le pouvoir des « experts » qui sont censés 
maîtriser la science et la technologie modernes. Ces experts, qui sont dans le domaine médical les 
médecins de pratique pharmaco-technique, obtiennent indubitablement des succès qui viennent 
conforter leurs certitudes et leur légitimité. Mais les praticiens des autres traditions thérapeutiques, 
faut-il le souligner, soignent encore des milions, voire des miliards de gens sur la planète. Ces 
autres traditions, souvent plusieurs fois milénaires, ne se seraient pas maintenues jusqu'à 
aujourd'hui si eles ne connaissaient pas des succès. 
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États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir - 121 - Richard Gendron, 2001 
Si le médecin est censé maîtriser le jargon technique de sa discipline, le chamane est lui aussi un 
maître du langage: langage des esprits qui sont, comme on l'afirme tous les jours en Inde et au 
Népal, responsables de bien des maux et de bien des bienfaits. 
On s'apercoit, lorsqu'on creuse la question, que la maladie constitue pour l'individu (indien ou 
québécois, américain ou autre..) une composante cruciale de la quête de sens que nous 
poursuivons tous. Nous avons tous besoin de repères pour savoir où se situe le mal (les virus, les 
tumeurs, le déséquilibre humoral, les esprits malfaisants) et le bien (l'hygiène, l'antibiotique, la 
chimiothérapie, l'alimentation saine, les dieux ou les esprits bienfaisants). La conviction qu'on sait 
comment luter contre la maladie (ou comment rétablir l'équilibre somatique) constitue, en soi, une 
source de paix intérieure qui favorise la guérison. Lévi-Straus a déjà décrit ce genre de procesus 
que Vazeiles résume ainsi: « Comme le malade, le groupe et le chamane appartiennent au même 
système symbolique d'explication de l'univers, le malade comprend sa maladie, l'intègre dans un 
ensemble cohérent qui est de l'ordre de sa culture, et il guérit. »313 Lévi-Straus et Vazeiles metent 
à mon avis trop d'emphase sur les aspects symboliques et langagiers, au détriment de la musique et 
d'autres aspects de la performance du chamane. Il n'en demeure pas moins que la compréhension 
et la cohérence peuvent contribuer à la paix de l'esprit, et par conséquent à la santé. 
La psychoneuroimmunologie, on l'a vu, expliquerait ce genre de processus en termes de 
modulations hormonales liées à la diminution de l'anxiété. J'adhère personnelement à cete 
explication, mais ce n'est pas l'explication physiologique qui m'importe vraiment autant que les 
façons de guérir et les rôles respectifs du patient et du thérapeute. Kakar nous fournit, à ce niveau, 
une piste de réflexion intéresante: « À la base de la psychothérapie occidentale, on trouve les plus 
hautes valeurs de l'individualisme moderne » afirme Kakar qui, citant Kenneth Keniston, suggère 
que cela se traduit en psychanalyse par une « foi en la supériorité de la compréhension sur 
l'ilusion». Kakar poursuit en afirmant, à propos de la thérapeutique traditionnele du temple, que 
les valeurs qui la sous-tendent 
afirment que la foi et la soumision à un pouvoir transcendant l'individu sont meileures que l'efort et les lutes individueles. L'homme tire ses forces de son intégration harmonieuse au groupe, de son afirmation personnele des valeurs de sa communauté et de son ordre établi, de son obéissance aux dieux de cele-ci et du soin aimant qu'il porte à ses traditions.314 
313 D. VAZEILLES, Les chamanes, Paris, Les Éditions du Cerf, 1991, p. 15. Voir également 
LÉVI-STRAUSS, 1958, op. ci:., p. 218. 
314 KAKAR, 1997, op. ci:., p. 128. Kakar fait référence au temple de Balaji, au Rajasthan, en Inde: l'affirmation citée conclut le chapitre 2, traitant de ce temple, dans Chamans, mystiques et médecins. 
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Je crois pouvoir afirmer que l'afirmation qui précède s'applique au chamanisme tout autant qu'à 
la thérapeutique du temple. C'est dans une tele perspective que ma discussion sur l'identité 
(sexuée, ethnique et teritoriale) prend tout son sens. De plus, l'idée de « soumision à un pouvoir 
transcendant l'individu » m'amène à une réflexion quant au contrôle qu'un individu exerce sur sa 
vie et à sa responsabilité relativement aux causes de sa maladie et au processus de sa guérison. 
Bien que préliminaires, les résultats de cete réflexion m'on paru sufisamment probants pour être 
systématisés ci-desous sous la forme du tableau 9. J'ai utilisé une échele alant de « moins » ( - ) 
à « plus » ( + ), en passant par « plus ou moins », pour exprimer ma vision du niveau de 
responsabilité que le patient asume au sein de divers systèmes thérapeutiques. 
Tableau 9 - Responsabilités des patients au sein de divers systèmes thérapeutiques 




Responsabilité relativement à la CAUSE de la maladie 
+1- 
+1- 




Je ne crois pas trahir la pensée de Kakar en faisant corespondre l'idée de responsabilité à cele de 
compréhension qu'il range parmi « les plus hautes valeurs de l'individualisme moderne » qu'on 
retrouve au sein de la psychothérapie « occidentale». De façon générale, on peut dire que dans les 
cas du chamanisme et de la médecine pharmaco-technique, l'agent responsable de la maladie est 
souvent d'origine extérieure au corps. Dans le cas d'une tumeur, on peut concevoir que cele-ci, 
même si ele s'est développée à l'intérieur, n'en est pas moins considérée comme un hôte 
indésirable devant être expulsé. C'est l'intervention du chamane, du médecin ou des antibiotiques 
qui est percue comme étant la source de la guérison. Dans l'ayurvéda ou en psychanalyse, par 
contre, le patient doit intervenir par rapport à ses émotions ainsi que, dans le cas de l'ayurvéda, par 
rapport à son alimentation. 
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Je rejoins ici Kapil qui, dans une comparaison entre l'âyurveda et la médecine « cosmopolitaine », 
afirme que cete dernière: 
considerably diminishes the patient's power in the relationship with the practitioner. In the traditional system of medicine, the patient's concepts of ilness and therapy are congruent with the vaidya's specialized knowledge. In cosmopolitan medicine, the patient's perception 0f ilness are largely ignored by the doctor, who diagnoses disease using biomedical concepts and a complex technology. The traditional vaidya shares in the risk 0f his patient's ilness; he andhis diety participate with the patient in rectifying whatever wrong behavior is believed to have caused the ilness.315 
Si on reconnaît, sur la base entre autres des théories en psychoneuroimmunologie, que chaque 
individu possède un certain « pouvoir de guérison » relatif notamment à la gestion de ses émotions, 
alors la psychanalyse et la médecine ayurvédique constitueraient des approches thérapeutiques plus 
axées sur la co-participation parce qu'eles valorisent la prise de responsabilité du patient. Mais qui 
dit responsabilité ne dit pas nécessairement diminution de l'anxiété. Il est parfois beaucoup plus 
réconfortant de s'en remetre au pouvoir du thérapeute ou du médicament. On peut ainsi avancer 
qu'en ne metant pas l'accent sur la responsabilité du patient face à sa maladie, le chamanisme et la 
médecine pharmaco-technique peuvent constituer des réponses rapides contribuant à une 
diminution de l'anxiété à court terme, avec tout ce que cela implique en termes de forces et de 
faiblesses relativement à une perspective à plus long terme. 
Le tableau 9 ne constitue qu'une tentative de relativiser des phénomènes qu'il ne peut pas refléter 
globalement. Dans le cas de l'&yurveda, la situation est probablement plus complexe que le portrait 
qu'en trace Kapil dans l'extrait cité ci-dessus. Il semble en efet que certains patients des vaidya 
acceptent les interdictions ou les prescriptions alimentaires sur la base de la « foi » ou du moins de 
la confiance en la compétence de leur vaidya.316 Il demeure cependant clair qu'un changement de 
régime alimentaire exige une participation plus active que la simple prise d'un médicament. 
Les notions de co-participation et d'angoisse qui accompagnent l'idée de responsabilité me 
suggèrent une complémentarité entre d'une part le chamanisme et la médecine pharmaco-technique, 
qui apportent idéalement des réponses rapides, et d'autre part l'âyurveda et la psychothérapie 
« occidentale », qui sont fondés sur un engagement à plus long terme du patient face à sa santé. 
Cete complémentarité ne peut cependant se metre en place que si on dit, avec Feyerabend, adieu à 
la Raison. C'est à un tel adieu que le lecteur est convié dans la section suivante. 
315 KAPIL, op. cit., p. 697. 
316 cf LANGFORD, op. cit., p. 353 
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C. Ordre naturel vs ordre rationnel 
Comme je l'ai déjà mentionné (section IV.C), Feyerabend établit une distinction entre la Raison, un 
projet universaliste, et la multitude des raisons qui gouvernent la vie socio-culturele des humains. 
C'est dans cete perspective qu'il faut comprendre le titre de son ouvrage intitulé Adieu la Raison, 
et c'est dans cete perspective que je m'inscris ici. 
Les diverses cultures peuvent être percues comme autant d'adaptations des communautés à leurs 
environnements. Les cultures et les langages servent en efet à transmetre des apprentissages et 
des idées qui permetent à l'être humain d'occuper une place particulière dans la plupart des 
écosystèmes de la Tere. Cete position, cete capacité et cete tendance à aménager l'environ-
nement a pris de l'importance au fur et à mesure que se sont développées les techniques. 
Les rapports entre les sociétés humaines et les écosystèmes où eles ont évolué sont aujourd'hui 
bousculés par l'apparition et la difusion de plus en plus rapide d'une myriade de techniques. Il ne 
s'agit pas ici de prétendre que la destruction de la nature est un phénomène nouveau, mais ce qui 
l'est indéniablement, c'est l'accès immensément accru à des sources d'énergies qui ne sont plus 
directement associées à cele du soleil. L'utilisation de combustibles fossiles et l'énergie nucléaire 
ont permis une croissance exponentiele de la consommation énergétique et une multiplication des 
techniques basées sur l'utilisation du moteur à combustion interne ou sur l'usage de l'électricité. 
L'accès à ces formes d'énergie a permis la transformation d'une quantité croissante de ressources 
natureles en « biens de consommation » nouveaux, dont certains (comme la télévision et les jeux 
vidéos) nous ont permis de jeter un tout nouveau regard sur la réalité, qui est ele-même négligée au 
profit d'une autre, virtuele. 
Il est probablement impossible que l'ensemble de la population de la planète puisse se loger, se 
déplacer et se nourir à la façon des nord-américains. La quantité d'énergie requise signifierait la 
mise en opération d'un très grand nombre de centrales nucléaires ou de centrales thermiques 
poluantes. Même une option plus écologique comme les panneaux solaires impliquerait une 
surface de captage problématique. En fait, les tendances actueles de la démographie et de 
l'industrialisation font déjà en sorte qu'on consommera en 2025 plus de 40% de l'énergie utilisée 
en 1980, et ce sans que la majorité des populations humaines n'ateigne le niveau de consommation 
des nords-américains.317 Il ne fait aucun doute, pour la Commission mondiale sur l'environ- 
317 COMMJSSION MONDIALE SUR L'ENVIRONNEMENT ET LE DÉVELOPPEMENT (CMED), Notre avenir à toits, 
Montréal, Les éditions du fleuve, 1988, p. 203. 
États d'esprits, connaissances e: jeux de pouvoir -12-5- Richard Gendron, 2001 
nement et le développement (CMED), qu'il faut restreindre notre consommation énergétique si on 
veut obtenir un « développement viable » permetant de satisfaire aux besoins des générations 
actueles sans comprometre la capacité des générations futures à satisfaire leurs besoins.318 
À bien des égards, le type de médecine pharmaco-technique pratiquée au Québec et en Amérique du 
Nord est également hors de portée de pays comme l'Inde et le Népal. Dans un contexte de 
globalisation économique mondiale, une tele situation d'inégalité aux niveaux de l'alimentation et 
de la santé est problématique. Ele appele à une réflexion sur la redistribution de la richesse 
économique - à laquele mon propos n'a pas la prétention de contribuer - mais ele suggère aussi 
qu'il faut tirer le maximum de profit des richesses cultureles susceptibles de permetre aux gens de 
vivre plus heureux avec moins de ressources, en conservant ces dernières ainsi que certaines des 
méthodes traditionneles de les utiliser.319 
Il importe donc de faire le point face à la prolifération des techniques et aux tendances à 
l'uniformisation technologique et économique. Quel est le lien entre culture (connaissance, 
science, technologie) et nature? Sur queles bases cete relation devrait-ele s'articuler? Le concept 
d' « ordre naturel des choses», associé à l'idée de religion tele que définie à la section V, constitue 
le point de départ d'une réflexion que je présente sous la forme du tableau 10. Le cadre conceptuel 
qui en résulte 320  est organisé grossièrement sous la forme d'une dichotomie entre l'environnement 
global (cosmocentrisme) et développement (anthropocentrisme).32' Je suggère également qu'à cete 
dichotomie on peut faire corespondre, dans une certaine mesure, une opposition entre « ordre 
naturel » et « ordre rationnel», le premier étant une conception basée surtout sur la contemplation 
de la nature alors que le second relève d'une volonté de placer l'être humain dans un rôle dominant 
vis-à-vis son environnement naturel. 
318 cf CMED, op. cil., pp. 10 et 239. 
319 cfTOPALet al., op. cit., pp. 9-10. 
320 Je ne revendique absolument pas la paternité de ce "cadre conceptuel" qui contient des emprunts plus ou moins 
conscients à de nombreux auteurs. A titre d'exemple, on peut consulter le livre de C.M JOHNSTON, Necessary 
Wisdom: Meeting the Chalenge cf u New Cultural Maturity, Seatle, ICI) Press, 1991, p. 183, 
ainsi que le livre de A.S MILLER, Gaia Connections: An Introduction te Ecology, Ecoethics, and Economics, 
Savage, Maryland, Rowman & Litlefield Publishers, 1990, pp. 26-27. 
321 Le lecteur est prié de prendre note du fait que j'ai usé du qualificatif « grossièrement » parce que je crois qu'en dépit de 
leur utilité, les dichotomies relèvent généralement d'une vision simpliste des choses. Il faut donc interpréter le 
tableau 10 comme une juxtaposition de bipolarités, au sein desqueles on peut insérer bien des nuances. 
cia 
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Tableau 10 - Opposition entre ordre « naturel » cosmocentriste et ordre « rationnel » anthropocentriste 
Ordre Ordre « naturel » Ordre « rationnel » 
Vision Vision cosmocentriste Rationalité instrumentale, ou holistique anthropocentriste 
Axe de base Environnement et Développement socio-économique univers au complet et profit individuel 
Connaissance Apprentissage au contact Spécialisation et « expertise»; (science) de la nature; intuition idéologie du progrès de la science, qui s'efectue idéalement dans des conditions contrôlées par le chercheur 
Culture Conceptions mythologiques de Mythe du « développement»; (mythes et « l'ordre naturel des choses » ordre économique « rationnel » 
idéologies) intégrant l'homme, la nature et issu d'une « évolution » biologique et les esprits ou les dieux socio-technologique « universele » 
culminant avec l'Homo sapiens et avec Descartes: 
«Je pense, donc je suis». 
Nature Co-évolution, interdépendance Domination de la nature; (relation à) dialogue culture / nature idéal d'une « gestion rationnele » de la planète et de ses ressources 
Systèmes Combinaisons de pratiques Combinaisons de pratiques dérivées 
thérapeutiques dérivées de théories de théories naturalistes et personnalistes et naturalistes socio-afectives 
Que la raison soit, dans le tableau 10, associée à la domination n'est pas une idée nouvele : on n'a 
qu'à penser à une expression comme « avoir raison de», qui signifie vaincre ou dominer. Il en va 
de même pour l'association raison-progrès: il y a déjà plus de 20 ans, Ladrière parlait de 
« progressisme rationaliste » pour désigner la foi en les promesses de la rationalité et du 
développement scientifiques et technologiques considérés comme gage d'une société plus 
harmonieuse.322 Ce que j'ai essayé de démontrer avec ce tableau, c'est notamment l'existence 
322 J. LADRIÈRE, Les enjeux de la rationalité le défi de la science et de la technologie aux cultures, 
Paris, UNESCO, 1977, p. 185. 
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d'oppositions paradigmatiques entre la contemplation et la domination, entre la conversation avec la 
« nature » et le contrôle de cele-ci. Ce tableau reflète ainsi, à bien des égards, l'opposition entre 
système autonome et système technique qui faisait l'objet de la section II.B. 
J'ai également intégré au tableau 10 une référence au concept d'expertise, qui prend définitivement 
plus d'importance dans les sociétés avec le développement de l'industrie. J'ai déjà discuté de ce 
concept à la section IV.C, où j'ai souligné la nature mythologique du discours de ceux qui veulent 
légitimer par la « Raison » leur position au sommet de la hiérarchie dans des jeux de pouvoir 
s'inscrivant de plus en plus dans le contexte de la globalisation. Cete « Raison » est censée faire 
appel à des valeurs supposément universeles. Que l'égalité occupe une place de choix dans ce 
système de valeurs (si on en juge par le fameux « Liberté, Égalité, Fraternité») n'est pas le moindre 
des paradoxes. J'en ai tiré la conclusion que l'idéal égalitaire est probablement la contrepartie d'une 
tendance hiérarchisante très bien enracinée, et j'en ai déduis qu'il faut rebaptiser l'Homo sapiens 
sapiens du nom un peu moins présomptueux d'Homo hierarchicus myihofabricans, 323  ne serait-ce 
que pour oeuvrer de façon plus lucide à la mise en place et au maintien d'institutions égalitaires. 
J'ai déjà suggéré que les sociétés industrieles étaient obsédées par le contrôle bureaucratique, 
notamment lorsqu'il est question de la maladie ou de la mort (section V.F). Je crois que nous 
avons là une caractéristique importante qui permet de distinguer encore plus la rationalité 
instrumentale par rapport au respect de l« naturel des choses ». Dans une perspective 
instrumentale, la mort est inacceptable. Ele est inutile et absurde: c'est l'antithèse du « Je pense, 
donc je suis ». La mort s'intègre mal dans le discours du « progrès »: ce dernier se mesure 
notamment en terme d'alongement de l'espérance de vie, et donc de négation de la mort. Cela 
m'amène à suggérer que l'acharnement thérapeutique est le symbole par excelence d'une société 
axée sur la poursuite de la « Raison » et du « progrès». À l'opposé, le rite est l'activité privilégiée 
de la relation que les êtres humains entretiennent avec l'« ordre naturel des choses». Comme le 
souligne L. de Heusch: « Ce qui est en jeu, c'est la vie et la mort, la santé, la fécondité, le rythme 
des saisons, et d'autres choses encore.. Le rite est la pulsion même du corps social en tant 
qu'entité vivante soucieuse de préserver la vie. Mais dès lors, le rite ne serait-il pas lié à 
l'émergence au sein de l'espèce humaine de la conscience de la mort? »324 Je n'hésite pas à 
323 cf GENDRON, op. cit., p. 274. On parle d'Homo sapiens sapiens pour établir une distinction par rapport à l'Homo 
sapiens archaïque et à l'Homo sapiens néanderthaliensis, l'Homme de Néanderthal. L'expression Homo hierarchicus 
a été utilisée par Louis Dumont comme titre d'un livre paru en 1966, et l'expression Homo mythofabricans est 
suggérée par Wiliam Roc dans l'article déjà cité. 
324 L. de HEUSCH, « En guise d'introduction », pp. 13-19 dans Rites et ritualisation, Georges THINÈS 
et Luc de HEUSCH, éds., Paris, Librairie philosophique J. Vrin, 1995, p. 16. 
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répondre que oui. J'affirmerais de plus que l'idéologie du «progrès», malgré ce que j'appelerais 
un certain « refus de la mort», s'inscrit ultimement dans le même ordre de préoccupation - à savoir 
la quête de sens que poursuivent tous les êtres humains avec plus ou moins d'acharnement et de 
disponibilité. 
Dans ce contexte, il n'est pas question pour moi de condamner la médecine qui est pratiquée en 
Amérique du Nord ni, de façon générale, l'idéologie de la rationalité scientifique et technique ou 
l'univers culturel plus global qu'on désigne par le terme de « modernité». J'endosse sans réserve 
les propos suivants de Robert Vachon: 
Il ne s'agit pas ici de voir la modernité occidentale sous un angle exclusivement négatif et de 
nier son apport positif au concert des peuples. 11 ne s'agit pas de la condamner, de ne pas apprécier sa contribution positive à l'humanité, ou même de cesser de la difuser à travers le 
monde, mais de s'ataquer à son esprit de supériorité et à sa suffisance, à cete prétention d'être universele et universalisable et la voie inéluctable pour l'humanité.325 
L'humanité est composée d'individus et de sociétés qui sont des systèmes autonomes devant 
apprendre à converser entre eux. C'est là la position éthique qui motive la réflexion que j'ai 
développé dans cet ouvrage. Cela implique la capacité et parfois le courage de s'exprimer, mais 
également de l'humilité, une ouverture et une patience face aux réalités d'un monde toujours un peu 
insaisissable. Des bipolarités comme le féminin et le masculin, le développement et le sous-
développement, le vrai et le faux etc. sont des outils conceptuels potentielement utiles pour 
efectuer des comparaisons et donc pour entamer des discussions rationneles, mais il faut bien voir 
qu'ils sont susceptibles de générer de la cohérence tout autant que de l'oppression. 
À partir d'une réflexion épistémologique articulée autour des concepts de jeu et de système 
autonome, je crois qu'on peut en ariver à développer une éthique de la coopération entre tous les 
joueurs. Cela implique selon moi un équilibre entre la contemplation de la nature, qui dicte 
ultimement les règles, et le travail de la raison, qui doit tenter de les comprendre et non de les 
dicter. Je crois que cet équilibre peut être ateint si les joueurs fonctionnent sur la base du 
paradigme de la conversation. En appliquant cete philosophie dans le domaine médical, je ne peux 
que me ralier à la conclusion de Janardan Subedi dans un article qui suggère d'utiliser la médecine 
« moderne » comme supplément aux systèmes de soin « indigènes » du Népal: « coopération rather 
than compétition between local, indigenous and modem health care systems may increase the 
325 R. VACHON, « Quele coopération internationale ? D'une coopération intégrationiste à une coopération 
interculturele », dans Interculture. voL 16, n' 2, 1983, P. 20. 
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ability of the developing countries to achieve "health for ail" »326 Dans cete foulée, je clos cete 
section avec des mots de Richard Hayes qui reflètent assez bien ma pensée, et je souligne le fait que 
les lignes qui suivent constitue ma traduction, autorisée par l'auteur, d'un message reçu via 
l'internet - comme quoi un système technique peut parfois se metre au service de la conversation 
entre systèmes autonomes, et qui est au coeur du relativisme culturel: 
Face aux dissonances cognitives de toutes sortes, je crois qu'il faut réaliser que la complexité du monde est sans limite et que le mieux que nous puissions faire est de recourir à des mythes variés et à des métaphores très vagues et approximatives qui ne procurent qu'une ilusion de signification imprécise. Il est dificile de traduire certains systèmes de métapho-res dans les termes d'autres systèmes de métaphores et les cycles mythologiques s'entre-choquent parfois sans espoir de compatibilité. Lorsque cela se produit, il ne sert à rien de vouloir trancher entre le vrai et le faux; il est préférable de considérer l'incompatibilité comme une invitation à apprécier la beauté des mythes dans leur diversité. Chacun a son utilité et chacun a sa place dans l'esprit et dans le coeur. A la limite, chaque métaphore et chaque mythe est également inadéquat. Ils sont tous conçus par des êtres humains qui ne peuvent saisir globalement la réalité d'un univers dont ils ne sont qu'une composante banale et sans grand intérêt.327 
326 J. SUBEDI, « Priniary Health Care and Medical Pluralism Exemplified in Nepal: A Pmposal for Maxireizing Health 
Care Benefit », Sociological Focus, vol. 25, n' 4, 1992, p. 326. 
327 Message de Richard P Hayes (Université McGil) expédié le 7 nov. 1996 aux abonnés de la liste "BUDDHA-L' 
«BUDDHA-L@ULKYVM.L0U1SVILLE.EDU> (Sujet: Re: Darwin and Buddha) 
J'ai cité le message original, en anglais, dans GENDRON, op. cit., p. 279. 
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IX. CONCLUSION 
La guere m'a donné aussi - pour un temps - une certaine ironie à l'égard de la pensée, de la 
science. E .. ] ça donne le sentiment de l'extrême fragilité et de l'insignifiance de ce qu'on fait jour après jour. La vie est un jeu. On joue et puis, et puis un beau jour, sans raison, le jeu s'arête.328 
La réflexion que j'ai amorcée ne s'arrêtera pas ici, mais ce texte doit prendre fin. On peut dire 
qu'en quelque sorte le jeu continue à exister, mais que cete partie se termine. Cete fin, 
contrairement à la mort ou à la maladie, est cependant facile à justifier par des motifs académiques. 
Les étiologies de l'infortune, les théodicées, les rituels et les processus thérapeutiques sont 
beaucoup plus difficiles à expliquer, et je compte bien y consacrer encore un certain nombre 
d'années avec la certitude que le résultat sera toujours approximatif. 
Ma compréhension du chamanisme ou de l'âyurveda demeure assez superficiele. Je ne connais 
pas tout des forces et des limites de la médecine que j'ai désigné par le terme « pharmaco-
technique». Toutefois je ne peux que constater, comme bien des philosophes et des leaders 
spitituels, que les êtres humains ont peur et qu'ils recherchent de la compréhension, du réconfort et 
un regard compatissant ou approbateur chez leurs semblables ou chez les dieux. Il m'apparaît en 
définitive que les patients, tout comme leurs thérapeutes, sont engagés dans une lute contre 
l'angoisse qui se superpose à la lute contre la maladie - l'angoisse étant souvent une des causes ou 
un facteur aggravant de l'état pathologique. 
L'Organisation mondiale de la santé (OMS) définit la santé comme: « un état de complet bien-être, 
physique, mental et social, et [qui] ne consiste pas seulement en une absence de maladie ou 
d'infirmité »,329 Pour moi, il est clair qu'un tel état de bien-être nécessite des précautions, des 
habitudes et des choix basés sur des théories naturalistes et socio-affectives de la santé et de la 
maladie. Ces théories me satisfont au niveau explicatif, même si j'estime qu'eles m'imposent la 
responsabilité de ma santé dans la mesure ou je ne crois pas qu'un autre individu puisse saisir 
mieux que moi la totalité de mon cheminement, de mes habitudes et de mes dispositions 
émotionneles, psychiques et alimentaires. Je serais ouvert, si j'en ressentais le besoin, à des 
discussions avec des médecins ou des psychologues, mais je me réserve le droit de juger pour moi-
même des avantages et des désavantages de leurs analyses et de leurs suggestions. 
328 DUMÉZIL, op. cit., p. 41. 
329 OMS, citée dans C. BRELET-RUEFF, « Le malade est d'abord une personne », 
dans Le Courrier de l'UNESCO, février 1998, p. 11. 
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Cependant, je n'hésite pas à afirmer que mes connaissances en biologie sont largement au-dessus 
de la moyenne des québécois ou des occidentaux, et je peux comprendre que de nombreuses 
personnes s'en remetent à la compétence du médecin. De même, je peux imaginer qu'on fasse 
appel à un chamane si on est incapable de voir et d'identifier les esprits responsables de nos maux. 
Il me semble qu'il peut être moins angoissant et donc préférable, pour plusieurs personnes, de ne 
pas assumer activement la responsabilité de leurs malaises ou maladies. Dans ce contexte, ce que 
j'afirme et ce que j'ai tenté d'ilustrer, c'est que les patients du médecin comme ceux du chamane 
ont de meileures chances de guérir s'ils font confiance en leur thérapeute. 
Il doit être agréable ou rassurant d'avoir confiance dans un thérapeute et dans son art ou sa science, 
mais j'ai plutôt tendance à ne pas faire confiance aux médecins en matière de maladie. Il faut dire 
qu'à l'adolescence, un médecin avait posé un mauvais diagnostic par rapport à un problème 
intestinal qui m'affligeait à l'époque. Quand un de ses colègues a rectifié le diagnostic, il m'a 
recommandé d'éviter certains types de médicaments parmi lesquels figuraient ceux que le premier 
médecin m'avait prescrit. J'ai ainsi appris que nul n'est infailible, et je me suis beaucoup intéressé 
aux processus gastro-intestinaux dans le cadre de mes cours de biologie humaine.. 
Mes expériences personneles ont contribué à façonner ma vision du monde en général et de la 
santé en particulier. Il en va de même pour tous, je présume. J'ai démontré que diverses pratiques 
thérapeutiques correspondent à des visions du monde différentes, parfois incompatibles et 
éventuelement complémentaires. L'analyse de ces pratiques peut fournir des pistes de réflexion 
intéressantes sur des thèmes comme ceux du savoir et de la responsabilité des diférents acteurs au 
sein des processus thérapeutiques. J'ai essayé de situer cete analyse par rapport à des 
problématiques comme cele du « développement » et de la « science», et j'ai démontré qu'il y avait 
là des jeux de langage, des scènes socio-politiques et socio-économiques variées où des acteurs 
s'assignent ou se voient assignés des rôles en fonction d'objectifs thérapeutiques, certes, mais 
aussi en fonction d'objectifs idéologiques dans le cadre de jeux de pouvoir plus ou moins 
conscients. 
La notion de rôle est ici une métaphore pour l'identité, une question particulièrement complexe 
mais qui peut être reliée à la santé, notamment lorsqu'on jete un regard sur des phénomènes 
comme la « perte de l'âme» ou la possession. J'en suis arrivé à la conclusion que tous les acteurs 
ressentent le besoin d'un regard positif ou approbateur - voire admirateur, et tous cherchent à se 
situer par rapport à des catégories du monde qu'ils habitent et qu'ils animent. Au Québec, on aura 
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ainsi certains médecins qui se réclament de la science et d'autres qui aspirent à explorer des aspects 
de la pratique médicale qui seraient négligés, voire niés par une certaine conception de la science. 
De leur côté, les patients québécois peuvent généralement, s'ils le désirent, choisir leur médecin - 
ou un autre praticien - en fonction de leurs visions bien personneles de la maladie et de la 
guérison, mais il est clair que l'État influence ce choix par ses politiques. La proéminence du 
discours technologique au sein de ces jeux de pouvoir est très discutable, à mon avis. 
Au Népal et en Inde, les patients sont susceptibles de choisir leur thérapeute en fonction de visions 
du monde où on risque fort de retrouver certaines des dichotomies que j'ai explorées, avec leurs 
recoupements éventuels que j'ai ilustrés au chapitre VI. La validité des recoupements efectués 
demeure sujete à des vérifications plus poussées, mais il est clair que la pensée humaine se nourit 
de dichotomies qui se renforcent mutuelement par leurs juxtapositions dans les nombreux mythes 
et métaphores qui nous servent à ilustrer ou à expliquer la réalité. Ces juxtapositions sont source 
de cohérence, eles renforcent des certitudes qui peuvent être mises à profit dans la lute contre 
l'angoisse. 
Il est clair que la dichotomie du chaud et du froid existe à travers des sensations percues à divers 
degrés par la très grande majorité des êtres humains. Il ne faut pas s'étonner de voir cete 
dichotomie s'insérer dans des visions du corps et du monde. Celes-ci peuvent varier 
significativement d'une culture à l'autre, mais lorsqu'eles semblent témoigner d'une permanence, 
d'une large diffusion et d'adaptations multiples dans une aire culturele donnée, je crois qu'il y a 
lieu d'explorer, dans une perspective d'eficacité symbolique et thérapeutique, les évocations qui 
leur sont associées. 
La dichotomie garm/.than4 fait référence à une conception du monde où la compartimentalisation 
entre le soma, la psukhê, la polis et l'oikos est beaucoup moins tranchée qu'au Québec ou en 
Amérique. Ce genre de vision holistique constitue une piste de réflexion à exploiter, relativement à 
la question du stress (ou de la « fragilisation ») dans des sociétés en proie à l'individualisme et à la 
mondialisation. Les notions d'équilibre et d'< ordre naturel», qui occuppent une place centrale 
dans les systèmes de l'dyurveda et de l'hindouisme, ne sont d'aileurs pas sans similitudes avec la 
pensée écologiste occidentale. 
Que ce soit de façon consciente ou non, les individus comme les sociétés doivent s'adapter: à 
moyen ou à long terme, dans un monde en changement, leur recherche de sérénité et d'équilibre 
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doit aler plus loin qu'une simple gestion à court terme des symptômes qui, trop Souvent, ignore la 
nature profonde et la cause des problèmes. Cete recherche de sérénité ne peut pas ignorer la 
tradition comme ele ne peut faire abstraction du présent et notamment des tendances migratoires. 
Ces dernières nous permetent d'afirmer sans ambages que l'avenir sera de plus en plus marqué 
par les contacts interculturels. La compréhension et la gestion des enjeux d'un tel multiculturalisme 
requiert une ouverture d'esprit face à des visions du monde qui peuvent, à prime abord, nous 
apparaître irationneles. 
Lorsqu'on est en quête d'une signification à la maladie, la Weltanschauung, la vision du monde, le 
système de sens dans lequel on s'inscrit peut faire toute la diférence entre la maladie et la guérison. 
Même si on fait de son mieux sur le plan « strictement» somatique, il nous faut penser à ce qui est 
peut-être l'essentiel: diminuer l'anxiété. La relation qui s'établit entre le thérapeute et le patient est 
ainsi primordiale et possiblement déterminante pour le processus de guérison. Lorsqu'on a afaire 
à un médecin qui sait se faire rassurant, lorsqu'on se sent en confiance, on peut dire que le 
processus de guérison est déjà bien engagé. Dans le même ordre d'idée, si on a confiance en Dieu 
et au fait qu'il recoit la prière qu'on lui adresse, si on a confiance aux invocations du chamane ou 
au placebo que le médecin nous prescrit, on se (ré)conforte en fait dans un lieu symbolique où la 
maladie peut être vaincue car on lui a trouvé un sens et une réponse logique. 30 En soi, la 
diminution de l'anxiété est un pas dans la direction de la guérison, mais cete diminution peut 
s'avérer dificile si l'anxiété n'est pas relative qu'à la maladie mais corespond à un problème 
existentiel situé au coeur de l'âme du patient. 
Si, comme je le crois et comme le croient les D' Deshaies et Désy, toute bonne thérapie est aussi 
(sinon surtout) une thérapie de l'âme, alors on ne peut que s'émerveiler devant le jeu des diverses 
traditions thérapeutiques qui, du chamanisme à la psychanalyse, en passant par l'àyurveda et le 
système pharmaco-technique, intègrent inévitablement, à divers degrés, ce que Kakar résume 
comme étant « les préoccupations fondamentales de l'homme concernant sa destinée biologique et 
ses relations à d' "autres significatifs" pour lui ».331 
Au delà des considérations relatives à la validité du savoir ou à la responsabilité du patient, c'est 
cete intégration entre l'ontologie, la sociologie et la cosmologie qui permet la mobilisation eficace 
330 cf D.E. MOERMAN, « Physiology and Symbols: The Anthropological Implications of the Placebo Effect. 
dans The Aniropology of Medicine, L. Romanucci-Ross, D.E. Moennan et L. R. Tancredi, éds, Bergin & Garvey 
Publishers, 1983, pp. 156-167. 
331 KAKAR, 1997, op. cit., p. 335. 
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du pouvoir de guérison de chaque être humain. Cete intégration, par aileurs, ne se fait pas 
nécessairement de façon consciente et rationnele: certains jeux, certaines performances permetent 
d'exprimer des aspects de la réalité psycho-sociale mieux que n'importe quel appel à la logique. 
Les spectacles d'humoristes, tout comme les performances du chamane, peuvent permetre une 
réorganisation inconsciente de l'identité, à travers ce que j'ai appelé des jeux d'inversion. 
Le corps et ses composantes sont bien visibles, sous bien des coutures, lorsqu'on utilise les outils 
diagnostiques de la médecine pharmaco-technique. Cele-ci peut être très eficace pour guérir des 
maladies ou des symptômes ponctuels, mais il faut parfois, sinon toujours, agir aussi du côté de la 
dimension socio-afective de la maladie. L'âme ou les âmes du patient sont invisibles, mais il est 
parfois dangereux ou vain de les négliger sous prétexte qu'on ne peut pas toujours bien en mesurer 
et en contrôler les états. Il ne sufit pas de luter contre la maladie: il faut aussi soigner le patient, 
qui est un être en quête de sens, un système autonome à la recherche d'un nouvel équilibre. Dans le 
même ordre d'idée, il faut reconnaître que les systèmes de connaissances thérapeutiques, tout 
comme les systèmes de connaissances en général, sont des systèmes vivants et autonomes et pas 
seulement des systèmes techniques où l'intervention du thérapeute serait caractérisée par 
l'élimination de l'ereur (ou de la tumeur). 
Il est clair pour moi que le choix fondamental n'est pas entre « tradition » et « modernité», mais 
bien entre réductionnisme technico-économique et respect de la vie dans sa diversité. Je crois que 
les technocrates, s'ils constituent un mal nécessaire dans une société industrialisée, n'en doivent 
pas moins être mis sous la surveilance bienveilante d'artistes et d'artisans. La distinction entre 
artisanat et industrie peut d'aileurs ilustrer et renforcer cele établie entre systèmes autonome et 
technique: le vaidya ayurvédique est d'abord un artisan en conversation avec un patient, alors que 
le médecin québécois est trop souvent un acteur parmi plusieurs dans un système de professions 
indissociable du système pharmaco-technique. Cete industrie des soins est un réseau 
d'interdépendance entre des infirmières ou infirmiers, des médecins, des pharmaciens, des 
biologistes ou des chimistes travailant pour l'industrie pharmaceutique, des physiciens et des 
ingénieurs travailant au niveau de l'appareilage médical, des informaticiens et j'en passe. Dans un 
tel contexte, une des principales préoccupations est le contrôle, car l'ereur peut coûter très cher. 
Ceci dit, je me méfie des comparaisons, y compris de celes que j'efectue, et au risque de me 
répéter, je ne veux condamner personne. Je souhaite simplement pouvoir contribuer à une réflexion 
qui, s'il n'en tient qu'à moi, nous amènera un jour à avoir accès à des médecins qui auront plus de 
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temps pour parler avec leurs patients, avec pour résultat possible un plus grand nombre de 
prescriptions alimentaires ou comportementales moins coûteuses et dirigées vers un assainissement 
du corps comme de l'esprit et de l'environnement. En définitive, les regards qu'un thérapeute et 
son patient se portent en disent long sur leurs visions du monde, et je crois que ce que la santé 
nécessite, de plus en plus, c'est une vision basée sur le respect et une perspective globale et à long 
terme. 
Le pluralisme médical, à mon avis, ne peut que contribuer à créer un cadre social plus respectueux 
de la diversité des gens et de leurs cheminements face à la maladie: il y a plusieurs façons de luter 
contre l'angoisse, que je considère comme un état d'esprit pathogène. Mais peut-être ne s'agit-il 
pas d'un état d'esprit au singulier, mais du résultat de la confusion et de la crainte que nous 
inspirent nos passions ou les esprits quand ils sont dans tous leurs états. 
Eïa 
É.ats d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir - 136- Richard Gendron, 2001 
Ma 
X. BIBLIOGRAPHIE 
AGRAWAL, A. (1995) « Indigenous and scientific knowledge : some critical comments », 
Indigenous Knowledge and Development Monitor, vol. 3, n° 3, p. 3-6. 
AIJRORA, G.S et R. RAO (1978) « Institutionalisation of Western Science in India », 
Dimensions of Social Change in India, Srinivas, M.N., Seshaiah, S. et V.S. Parthasarathy, éds., 
New Delhi, Indian Council of Social Science Research; Columbia, MO, South Asia Books, p. 489-505. 
BACIGALUPO, A.M. (1998) « Les chamanes mapuche et l'expérience religieuse masculine et féminine », 
Anthropologie et sociétés, vol. 22, n° 2, p. 123-143. 
BAHADIJR, K. P. (1978) Utar Pradesh, vol. 5 de Caste, tribes & Culture ofindia, 
New Delhi, Ess Ess Publications, 119 p. 
BASHAM, A. L. (1975) A Cultural hisrorv o! India, Oxford, Clarendon Press, 585 p. 
BERKÊS, F. (1993) « Traditional Ecological Knowledge in Perspective », Traditional Ecological Knowledge: 
Concepts and Cases, J.T. Inglis, éd., Otawa, CRDI et International Program on TEK, p. 1-9. 
BIBEAU, Giles (1996) « Chaos d'une fin de milénaire. Modestes propositions pour aider à s'en sortir», 
20 ans de Santé mentale au Québec, p. 65-75. 
BRELET-RUEFF, Claudine (1998) « Le malade est d'abord une personne », Le Courrier de l'UNESCO, février 1998, 
p. 6-11. 
CARRIN, Manne (1997) Enfants de la Déesse: Dévotion et prêtrise féminine au Bengale, 
Paris, CNRS Éditions et Fondation de la maison des Sciences de l'Homme, 356 p. 
CARRIN-BOUEZ, Marine (1986) La fleur et l'os: symbolisme et rituel chez les santal, Paris, Éditions de l'École des hautes études en sciences sociales, 193 p. 
CLÉVENOT, Michel et al (1987) L'État des religions dans le monde, Paris, Éditions La Découverte et Éditions du 
Cerf, 640 p. 
COLE, P. M. et B.L. TAMANG (1998) « Nepali Children's Ideas About Emotional Displays in Hypothetical 
Chalenges », Developmental Psychology, vol. 34, n' 4, p. 640-646. 
COMMISSION MONDIALE SUR L'ENVIRONNEMENT ET LE DÉVELOPPEMENT (1988) 
Notre avenir à tous, Montréal, Les éditions du fleuve, 454 p. 
CONZE, Edward (1952) Le Bouddhisme, traduction de l'anglais par Marie-Simone Renou, Paris, Payot, 2&3p. 
CORIN, Elen, BIB EAU, 0111es et Elizabeth UCHÔA (1993) « Éléments d'une sémiologie anthropologique des 
troubles psychiques chez les Bambara, Soninké et Bwa du Mali », Anthropologie et Sociétés, voL 17, n 1-2, 
p. 125-156. 
DANIEL, E.V. (1984) Fluid Signs: Being a Person the Tamil Way, Berkeley, University ofCalifornia Press, 320 p. 
DASH, Bhagwan (1999) Funda,nentals ofAyurvedic Medicine, Delhi, Sri Satguru Publications, 346 p. 
DESHAIES, Lucie (1998) « L'âme au coeur de l'homme s, Le Médecin du Québec, vol. 33, n' 4, p. 45-47. 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir - 137- Richard (endron, 2001 
DESJARLAIS, R. R. (1992) Body and emotion: the Aesthetics of ilness and Healing in the Népal Himalayas, 
Philadeiphia, University of Pennsylvania Press, 300 p. 
DESJARLAIS, R.R. (1989) « Healing Through Images: The Magica! Flight and Healing Geography of Nepali 
Shamans », Ethos, vol. 17, p. 289-307. 
DÉSY, Jean (1998) « L'âme blessée - I: approches scientifique et symbolique de la maladie » 
Le Médecin du Québec, vol. 33, n'4, p. 59-64. 
DUMÉZIL, G. (1987) Entretiens avec Didier En bon, Paris, Galimard, 222 p. 
DUMONT, Louis (1966) Homo Hierarchus: le système des castes et ses implications, Paris, Galimard, 449 p. 
DURKHEIM, Emile (1912) Les formes élémentaires de la vie religieuse: le système totémique en Australie, 
Paris, Alcan. 
ECK, Diana L. (1981) Dadan: Seeing the Divine Image in India, Chambersburg, PA, Anima Books, 79 p. 
EDDE, Gerard (1987) Traité d'ayurveda : Médecine naturele de l'inde, Paris, Editions de la Maisnie, 317 p. 
ELIADE, Mircea (1951) Le Chamanisme et les techniques archaïques de l'extase, Paris, Payot, 405 p. 
ELLUL, J. (1988) Le bluf technologique, Paris, Hachete, 489 p. 
EMBREE, A.T., éd. (1988) Sources 0f indian Tradition, voL Î: From the Beginning to 1800, 
2 édition éditée et revue par A.T. Embree à partir d'une l- édition sous la direction de T. de Bary, 
New York, Columbia University Press, 541 p. 
FEYERABEND, P. (1989) Adieu la Raison, Paris, Seuil, 374 p. 
FEYERABEND, P. (1979) Contre la méthode : Esquisse d'une théorie anarchiste de la connaissance, 
Paris, Seuil, 350 p. 
FOUCAULT, Miche! (1963) Naissance de la clinique: une archéologie du regard médical, 
Paris, Presses universitaires de France, 212 p. 
FORER-HAIMENDORF, C. von (1982) Tri bes 0f Jndia: The Struggie for Survi val, 
Delhi, Oxford University Press, 342 p. 
GABORIEAU, Marc (1993) Ni brahmanes ni ancêtres: colporteurs musulmans du Népal, 
Nantere, Société d'ethnologie, 470p. 
GABORIEAU, Marc (1989) « Pouvoirs et autorité des soufis dans l'Himalaya », Prêtrise, pouvoirs et autorité en 
Himalaya, Purusartha 12, V. Bouilier et G. Tofin, éds., Paris, Éditions de l'École des hautes études en sciences 
sociales, p. 215-237. 
GABORIEAU, M. (1978) Le Népal et ses populations, Bruxeles, Editions Complexes, 308 p. 
GABORIEAU, Marc (1975) « Légendes et cultes du saint musulman Guâzî Miyâ au Népal occidental et en Inde du 
Nord », Objets et Mondes, vol. 15, fasc. 3, automne 1975, p. 289-318. 
GADAMER, H.G. (1996) Vérité et méthode: Les grandes lignes d'une herméneutique philosophique, 
traduction de Wahrhei: und Methode (1965), Paris, Seuil, 534 p. 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -138- Richard Gendron, 2001 
GEERTZ, C. (1968) Religion as a Cultural System, Anthropological Approaches to the Study of Religion. 
Monographie de l'ASA, n° 3, Londres, Tavistock Publications, p. 1-46. (Tiré d'un exposé présenté en 1963 à la conférence "New Approaches in Social Anthropology" organisée par l'Association of Social Anthropologists of the 
Commonwealth - ASA) 
GENDRON, Richard (2000) « Adieu la Raison, bonjour la vie. Discussion sur la technique, la connaissance et 
l'idéologie du progrès chez l'Homo hierarchicus mythofabricans », L'Autre de la technique: perspectives 
multidisciplinaires, Serge Cantin et Robert Mager, éds., Ste-Foy, Les Presses de l'Université Lavai et l'Harmatan, 
p. 259-279. 
GLAS SÉ, Cyril (199 1) Dictionnaire encyclopédique de l'islam, traduit et adapté de l'anglais par Yves Thoraval, 
Paris, Bordas. 
GRAFF, Violete (1980) « Les musulmans dans le système politique indien », Projet, 147 (Juilet-Août 1980), 
p. 845-862. 
GRAFF, Violete (1984) « L'Islam dans le sous-continent indien », Hérodote, 35 (oct-déc. 1984), p. 80-110. 
HAMAYON, Roberte (1995) « Pourquoi les jeux" plaisent aux esprits et déplaisent à Dieu», Rites et ritualisation, 
G. Thinès et L. de Heusch, éds., Paris, Librairie philosophique J. Vrin, p. 65-100. 
HARVEY, Peter (1993) Le Bouddhisme : enseignements, histoire, pratiques, 
traduction de l'anglais par Sylvie Carteron, Paris, Éditions du Seuil, 437 pages. 
HASAN, Amir (1979) hie Buxas of the Tarai, Delhi, B.R. Publishing Corporation, 264 p. 
RAYES, R.P. (1996) Message expédié le 7 nov. 1996 aux abonnés de la liste 
"BUDDHA-L" <BUDDHA-L@IJLKYVM.LOUTSVILLEEDU> (Sujet Re: Darwin and Buddha). 
HERRENSCHMIDT, 0. (1989) Les meileurs dieux sont hindous, Lausanne, Éditions L'Âge d'Homme, 303 p. 
HEUSCH, L. de (1995) « En guise d'introduction », Rites et ritualisation, G. Thinès et Lde Heusch, éds., 
Paris, Librairie philosophique J. Vrin, p. 13-19. 
HOLMBERG, David H. (1989) Order in paradox: myth, ritual, and exchange wnong Nepal's Tamang, 
Ithaca, N.Y., Corneli University Press. 
HOWARD, M.C. (1989) Contemporary Cultural Anrhropology, 3e  édition, HarperColins Publishers, 499 pages. 
ILLICH, Ivan (1975) Némésis médicale, l'expropriation de la santé, Paris, Seuil, 221 p. 
JACKSON, J. C. et L. JACKSON-CARROLL (1994) « The social significance of routine health behavior in 
Tamang daily life », Social Science and Medicine, vol. 38, n 7, p. 999-1010. 
JAGGI, O.P. (1973) Folk Medicine, vol. 3 de History of Science and Technology in India, 
Delhi, Atma Ram & Sons, 228 p. 
JEFFERY, Roger et Patricia M. JEFFERY (1993) « Traditional birth atendants in rural North India: the social 
organization of childbearing », Knowledge, power, and practice: die an:hropology of medicine and everyday 1fr, 
Lindeabaum, Shirley et Margaret M. Lock, éd., Berkeley, University of California Press, p. 7-31. 
JOHNSTON, C.M. (1991) Necessary Wisdom: Meeting the Chalenge of New Cultural Maturity, 
Seatle, lCD Press, 256 p. 
États d'esprits, connaissances e: jeux de pouvoir - 139- Richard Gendron, 2001 
KAKAR, Sudhir (1997) Chamans, mystiques et médecins: enquête psychologique sur les traditions 
thérapeutiques en Inde, Paris, Éditions du Seuil, 384 pages (traduction de Shamans, Mysrics and Doctors: A 
Psychological !nquiry inro India and lis Healing Traditions). 
KAKAR, Sudhir (1985) Mokçha, le monde intérieur: enfance et société en Inde, Paris, Société d'édition Les Beles 
Letres, 310 pages (traduction de The Inner World, a Psycho-analytic Study of Childhood and Society in India). 
KAPIL, Iris (1988) « Doctors Dispensmg Medications: Contemporary India and 191h Century England », 
Social Science & Medicine, vol. 26, n 7, p. 691-699. 
KINSLEY, David (1993) Hinduism : A Cultural perspective, 2 édition, Englewood Cliffs, Prentice Hal, 202 p. 
KLEIN, Janice (1978) « Susto: The Anthropological Study 0f Diseases of Adaptation», 
Social Science & Medicine, vol, 12, p. 23-28. 
KOTFAK, Conrad P. (1998) Peuples du monde: Introduction à l'anthropologie culturele, traduit de l'américain par 
Michèle Boileau, Montréal, Cheneière/McGraw-Hil, 356 p. 
KRAUSKOPFF, Gisèle (1989) Maîtres et possédés: les rites et l'ordre social chez les Tharu (Népal), 
Paris, Editions du CNRS, 273 p. 
KRAUSKOPFF, Gisèle (1987) « Des paysans dans la jungle. Le piégeage dans le rapport des Tharu au monde de la 
forêt », Études rurales, n 107-108 (juilet-décembre 1987), p. 27-42. 
KRUGLANSKI, A. W. et D. M. WEBSTER (1996) « Motivated Closmg of the Mmd: "Seizing" and "Freezing" » 
Psychological Review, vol. 103, n 2, p. 263-283. 
KV€RNE, Per (1996) 77w Bon Religion of Tibet, Boston, Shanibala, 155 p. 
LADRIÈRE, J. (1977) Les enjeux de la rationalité: le défi de la science et de la technologie aux cultures, 
Paris, UNESCO, 219 p. 
LANGFORD, Jean (1995) « Ayurvedic Interiors: Person, Space, and Episteme in Three Medical Practices», 
Cultural Anthropology, vol. 10, n' 3, p. 330-366. 
LAPASSADE, Georges (1997) Les rites de possession, Paris, Economica, 111 p. 
LEAVITT, John (1994) Variations in Trance Practice along the Himalayas, 
Transcultural Psychiatric Review, vol. 31, p. 59-74. 
LESUE, Charles (1992) « lnterpretationsofllness: Syncretismin Modern Ayurveda », Paths ro Asian Medical 
Kaowledge, C. Leslie et A. Young, éds., Berkeley, University of Califomia Press, p. 177-208. 
LÉVI-STRAUSS, Claude (1967) Les structures élémentaires de la parenté, 2 édition, 
Paris, Mouton & Co, 591 p. 
LÈVI-STRAUSS, Claude (1962) La pensée sauvage, Paris, Pion, 393 p. 
LÉVI-STRAUSS, Claude (1958) Anthropologie structurale, Paris, Pion. 
MAC DOUGALL, J. (1983) « The Role of Religion in Adivasi Social Movements », Religion in Modern India, 
vol V de Main Currents in indian Sociology, G.R. Gupta, éd., New Delhi, Vikas Publishing House, p. 273-312. 
États d'esprits, connaissances e: jeux de pouvoir -140- Richard Gendron, 2001 
MASKARINEC, G.G. (1995) The Rulings of the Night. An Ethnography of Nepalese Shaman Oral Texrs, 
Madison, The University of Wisconsin Press. 
MAZARS, Guy (1995) La médecine indienne, Strasbourg, Université Louis-Pasteur, 127 p. 
McELROY, Ann et Patricia K. TOWNSEND (1989) Médical An:hropology in Ecological Perspective, 
2 édition, Boulder, Westview Press, 453 p. 
McLEOD, Hew (1975) « Sikhism », A Cultural history of India, A.L. Basham, éd., 
Oxford, Clarendon Press, p. 294-302. 
MEYER, Fernand (1988) Gso-ba rig-pa: le système médical tibétain, Paris, Presses du CNRS, 237 p. 
MILLER, A.S. (1990) Gaia Connections: An Introduction w Ecology, Ecoethics, and Economics, 
Savage, Maryland, Rowman & Litlefield Publishers, 301 p. 
MINOCHA, Aneeta A. (1980) « Medical Pluralism and Health Services in India », 
Social Science and Medicine, vol. 14B, p. 217-223. 
MOERMAN, Daniel E. (1983) « Physiology and Symbols: The Anthropological Implications of the Placebo 
Efect » The Arnropology of Medicine, Romanucci-Ross, L., Moerinan, D. E. et L. R. Tancredi, éds. 
NICHTER, Mark (1980) « The Layperson's Perception of Medicine as Perspective into the Utilization of Multiple 
Therapy Systems in the Indian Context », Social Science and Medicine, vol, 14B, p. 225-233. 
OBEYESEKERE, Gananath (1992) « Science, Experimentation, ami Clinical Practice in Ayurveda », Parhr to Asian 
Médical Knowledge, C. Leslie et A. Young, éds., Berkeley, University of California Press, p. 160-176. 
PERRIN, M. (1995) Le chamanisme, Paris, Presses universitaires de France, cou. Que sais-je? 
PETERS, Larry (1991) « Le chamanisme tamang au Népal », Anthologie du chamanisme: vers une conscience 
élargie de la réalité, S. Nicholson, éd., Aix-en-Provence, Éditions Le Mail, p. 195-212. 
PETERS, L.arry (198 1) Ecstasy and healing in Népal : an ethnopsychiatric study of Tamang sha,nanism, 
Malibu, Calif., Undena Publications, 179 p. 
PIGG, Stacy L. (1996) « The Credible and the Credulous : The Question of 'Vilagers' Beliefs' in Nepal », 
Cultural Anthropology, vol. 11, n 2, p. 160-201. 
PLAUT, S.M. et S.B. FRIEDMAN (1981) « Psychosocial Factors in Infectious Disease », 
Psychoneuroimmunology, Robert Ader, éd., Londres, Academic Press, p. 3-30. 
RAO, K. M. (1998) « Toward Understanding Culture of Tribal Communities in India », 
Mati in India, vol. 78, n 1 & 2, p. 103-118. 
REBOUL, 0. (1980) Langage et idéologie, Paris, Presses universitaires de France, 228 p. 
REDDY, B.S. (1986) « An Approach to the Integration of Traditional Medicine r', 
Tribal Health: Socio-cultural Dimensions, B. Chaudhun, éd., New Delhi, Inter-India Publications, p. 13-36. 
REINHARD, Johan (1976) « Shainanism and Spirit Possession -The Definition Problem r', Spirit Possession in the 
Népal Himalavas, John T. Hitchcock et Rex L Jones, éds., New Delhi, Vikas Publishing flouse, p. 12-20. 
Étais d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir - 141 - Richard Gendron, 2001 
RENOU, Louis (1966) L'hindouisme, Paris, Presses universitaires de France, 127 p. 
RIST, G. (1988) « Le "développement" est-il rationnel? Un concept occidental à l'épreuve de la démarche 
interculturele », Pluralisme et école : Jalons pour une approche critique de la formation interculturele des 
éducateurs, Fernand Ouelet, éd., Québec, Institut québécois de recherche sur la culture, p. 57-84. 
ROE, W. (1984) «"Science" in the practice of medicine: its limitations and dangers», 
Perspectives in Biology and Medicine, vol. 27, n 3, p. 386-400. 
ROUX, Jean-Paul (1958) L'islam en Asie, Paris, Payot. 
SAHA, K.B. et U. SAHA (1998) « An Overview of the Socio-economic and Demographic Transition among the 
Santal: a Census Analysis », Mati in India, vol 78, n" 1 & 2, p. 87-101. 
SALADIN D'ANGLURE, B. (1998) « Présentation et débats. Médiations chamaniques: sexe et genre. », 
Anthropologie et sociétés, vol. 22, n° 2, p. 5-23. 
SALADIN D'ANGLURE, B. et F. MORIN (1998) « Mariage mystique et pouvoir chamanique chez les Shipibo d'Amazonie péruvienne et les Inuit du Nunavut canadien. », Anthropologie et sociétés, vol. 22, n° 2, p. 49-74. 
SALES, Anne de (1996) « Andras Hôfer, A Recitation of the Tamang Shaman in Nepal. Bonn, VGH Wissenschafts-verlag, 1994, 379 p. », compte-rendu de la lecture de cet ouvrage dans la revue Homme, vol. 36, n° 140, p. 131-2. 
SALES, Anne de (1991) Je suis né de vos jeux de tambours: la religion chamanique des Magar du Nord, 
Nantere, Société d'ethnologie, 340 p. 
SAMUEL, G. (1993) Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies, 
Washington, Smithsonian Institution Press, 725 p. 
SATFAUR, Omar (1996) Nepal : New Horizons ?, Oxford, Oxfaxn Publications, 64p. 
SHARMA, S.P. et J. B. SHARMA (1998) Culture oflndian Tribes, vol. J: Concept and Identily, New Delhi, Radha Publications, 392 p. 
SHARMA, S.P. et J. B. SHARMA (1998) Culture ofindian Tribes, vol. 2: Ethnicity and Ecology, 
New Delhi, Radha Publications, 391 p. 
SHUKLA, K.P. (1980) Traditional Healers in Community Health, Varanasi, Gomati Krishna Publications, 264 p. 
SINGH, A.K., PANDEY, G. et P.K. SINGH (1998) Forest and Tribals in india, New Delhi, Classical Publishing Co., 176 p. 
SINGH, Khushwant (1987) « Sikhism », 11w Encyclopedia of Religion, vol. 13, M. Eliade, éd., p. 315-320. 
SINGH, K. K. et J.K. Maheshwari (1994) « Traditional Phytotherapy of Some Medicinal Plants Used by theîharus 
of the Nainital District, Utar Pradesh, India », international journal of pharmacognoy, vol. 32, n 1, p.51-5 8. 
SOURDEL, Janine et Dominique SOURDEL (1996) Dictionnaire historique de l'islam, Paris, PUF. 
STEINMANN, Brigite (1987) Les Tamang du Népal: usages et religion, religion de l'usage, 
Paris, Éditions Recherche sur les civilisations, 310 p. 
STUTLEY, Margaret et James STUTLEY (1977) Harper's Dictionary of Hinduism : lis Mythology, Folklore, 
Philosophy, Literature, and History, New York, Harper & Row, 3'72p. 
cia 
États d'esprits, connaissances et feux de pouvoir -142- Richard Gendron, 2001 
SUBEDI, J. (1992) « Primary Health Care and Medical Pluraism Exemplified in Nepal: A Proposai for Maximizing 
Heaith Case Benefit », Sociological Focus, vol. 25, n' 4, pp. 321-328. 
SUNDAR, K.M. Shyam (1998) «Principes ayurvédiques», Le Courrier de l'UNESCO, février 1998, p. 15-17. 
TABARY, J.-C. (1991) « Cognition, systémique et connaissance », Systémique e: cognition, 
E. Andreewsky et al., éds., Paris, Dunod, Colection Afcet Systèmes, p. 51-99. 
TAYLOR, Charles (1992) Grandeur et misère de la modernité, traduit de l'anglais par Charlote Melançon, 
Montréal, Belarmin, 150 P. (Titre original: The malaise ofmodernity) 
TOPAL Y.S. et al (1998) « Socio-economic and Cultural Adaptations in the Sustainabie Use and Management of 
Resources in a High Altitude Vilage in Central Himalaya », Man in india, 78, n' 1 & 2, p. 9-25. 
TRAWICK, Margaret (1992) « Death and Nurturance in Indian Systems of Healing », Paths Io Asian Medical 
Knowledge, C. Leslie et A. Young, éds, Berkeley, University of California Press, p. 129-159. 
VACHON, R. (1983) « Quele coopération internationale? D'une coopération intégrationiste à une coopération 
mterculturele », Inrerculture, vol. 16, n' 2 (avril-juin 1983), p. 18-34. 
VARELA, FJ. (1989) Autonomie et connaissance: Essai sur le Vivant, Paris, Seuil, 248 p. 
VAZEILLES, Danièle (1991) Les chamanes, Les Éditions du Cerf, 126 p. 
VIDYARTHI, L.P. (1978 [19681) « Cultural Change in the Tribes of Modem India», 
Social Anthropology in Jndia, R. Srivastava, éd., New Delhi, Books Today, p. 47-83 (paru pour la première fois sous la forme d'un article dans le Journal of Social Research, vol, 11, n' 1, p. 1-36). 
WADLEY, Susan S. (1994) Struggling with destiny in Karimpur, 1925-1984, 
Berkeley, University 0f California Press, 299 p. 
WADLEY, Susan S. (1975) Shakti: Power in thé Conceptual Structure o! Karimpur Religion, 
Chicago, Département d'anthropologie de l'Université de Chicago, 222 p. 
WINKELMAN, MJ. (1990) « Shamans and Other "Magico-Religious" Healers: A Cross-Cultural Study of "Meir 
Origins, Nature, and Social Transformations », Ethos, vol. 18, p. 308-352. 
WITTGENSTEIN, L. (196 1) Investigations philosophiques, 
traduction française par M. Klossowski, Paris, Galimard, 
WUJASTYK, Dominik (1998) Thé Roots ofAwsrveda: Selectionafrom Sanskrit Médical Writings, 
New Delhi, Penguin Books, 389 P. 
ZIMMERMANN, Francis (1989) Le discours des remèdes au pays des épices, Paris, Éditions Payot, 310 p. 
ZIMMERMANN, Francis (1982) La Jungle et lefimet des viandes: Un thème écologique dans la médecine 
hindoue, Paris, Éditions du Seuil, 254 p. 
ZYSK, Kenneth (1991) Asceticism and healing in ancient lndia: Medicine in thé Buddhist Monostery, 
New York, Oxford University Press, 200 p. 
États d'esprits, connaissances et jeux de pouvoir -143- Richard Gendron, 2001 
Ma 
ANNEXE I - Carte partiele de la région de l'Himalaya et du centre de l'Inde 
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Cete carte a été produite par le Laboratoire de graphique de l'École des hautes études 
en sciences sociales (Paris). Ele est tirée du livre de Canin (1986), p. 35. 
ANNEXE 3 - Densité de la population des Tamang selon les districts népalais 
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Les districts dont le nom n'apparaît pas sur la carte avaient moins de 5% de population Tamang en 
1975. Seul le district de Rasuwa, au nord de Kathmandou (KTM valey) avait alors une population 
composée de plus de 50% de Tamang. Cete carte est tirée du livre de Holmberg (1989), p. 19. 
